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ESPIRITUALIDAD Y HEROISMO 


NTRE dulces embelesos y sentimientos divinos recuerda el 
hombre cristiano:las hazañas y el martirio de los primiti- 
vos héroes del cristtamsmo. Su vida oculta en las catacum- 
bas tiene para él un atractivo y una simpatía incoercibles. 
Su memoria infunde aspiraciones de grandeza, nostalgias 
de otra vida, anhelos de superunvencia. Aptitud natural del 
creyente, que en ello ve un reflejo del poder divino y una 
apología vibrante de su fe. 

Pasaron ya los Nerones, los Decios y Valertanos; sepul- 
tados más de ml años, llevan los Dioclecianos y Domicianos; 
pero ¿su 1deario persecutorio, sus instintos criminales de am- 
quilamiento del cristiamsmo han pasado? o, más bien, por el 
contrario, ¿han sido superados y desplazados por nuevos y 
refinados resortes de la maldad y del crimen? 

La situación actual del mundo, con todas sus iniquidades 
e imjusticias, con todos sus odios y rencores, con,sus barre- 
rras infranqueables de rivalidad y desconfianza, de engaño 
y de mentira; la lucha constante contra el Vicario de Cristo 
y su Iglesia; la propaganda más diabólica y anticristiana, 
todo ese campo de cigaña donde germana y fructifica el pe- 
cado y la desvergúenza, ¿podrá dejarnos algún lugar a duda?, 
¿podrá mantenernos perplejos ante nuestra respuesta? Des- 
graciadamente no. Rendidos ante la evidencia, tenemos que 
confesar que no han pasado; que si aquellos tiempos fueron 
tiempos de lucha y heroísmo, tiempos en que ser cristiano 
era ser llamado a sucumbir bajo el zarpazo de una bestia 
fiera y a ver correr su propia sangre entre las arenas del 
circo, los tiempos de hoy han llevado esa lucha hasta lo sumo 
y vierten exigencias de heroísmo superior a cuantos hayan 
conocido la historia. de la Humanidad. 
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Las puertas del infierno parece se han abierto, y de sus 
lúgubres antros han salido con ferocidad inusitada las bes- 
tias apocalípticas que tratan de arrollar al mundo en un am- 
biente tartáreo. ¡Oué Dios sea destronado!, ¡que a la plega- 
ria suceda la blasfemia!, ¡que al culto a Dios siga el culto 
a Satanás, escondido bajo el superhombre impio! Tales son 
los objetivos de esa milicia canallesca que jura bandera con- 
tra el imperio de Cristo y de Dios. 


Es el ateísmo activo, militante, orgameado con su odio 
feroz a Dios y a la Iglesia, que se insinúa con sagacidad 
diabólica bajo las más variadas formas para convertir al 
mundo en un templo y en un trofeo de victoria de los sindiós. 


Ahí está la masonería, con su persistente hostilidad a la 
religión y la Iglesia; ahí está ese nuevo movimiento masó- 
nico, que trata de sembrar la confusión en medio de su apa- 
rente concordismo con la doctrina católica. Ahú sobre todo ese 
coloso gigante del comumismo, que con sus métodos y ardides 
pretende borrar a Dios de las conciencias y llegar a dominar 
al mundo por completo, constituyéndose a sí mismo en idolo 
de la Hummdad entera. Testigos sangrientos son Asia y 
Europa, que ven con terror ser inundados sus pueblos por las 
ideas comumistas y anticristianas; testigos tantos jóvenes y 
niños en cuyas mentes y en cuyos corazones se imoculan sin 
piedad y sin respeto a la dignidad humana las ideas más sub- 
versivas y los sentimientos más perversos contra la Iglesia 
de Cristo y contra el mismo Dios; testigos tantos prelados y 
sacerdotes, tantos religiosos y religiosas, encarcelados y per- 
seguidos, oprimidos y maltratados bajo las fútiles escusas de 
seguridad política o de espionaje; testigos, en fin, tantos 
millones de vidas humanas (¡Cuarenta y dos millones cuatro- 
cientas cuarenta y tres mul....!) immoladas en aras del régi- 
men. Llámese guerra, hambre o terror el que ejerciese las 
funciones sacrificadoras. 


¡Lamentable situación la de estos seres humanos! ¡Y la- 
mentable también para todo el que sienta en su pecho latir 
el amor a Dios y a las almas! 


Parece que oímos el eco todavía de las palabras de 
Pío XII en su Encíclica Anni Sancti (12 de marzo de 1950): 
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“Sobre todo debemos de deplorar con tristeza inmensa que en 
no pocas naciones sean ofendidos y pisoteados los derechos de Dios, 
de la Iglesia y de la misma naturaleza humana. Los sagrados mi- 
nústros, aunque estén adornados con alta dignidad, o son arrojados 
de sus propias sedes, desterrados o encarcelados, o se les impide el 
ejercicio de su sagrado ministerio. En la enseñanza escolar, así 
inferior como universitaria, lo mismo que en las publicacinoes de 
lla Prensa, o no se da la posibilidad de expresión y difusión de 
la doctrina de la Iglesia, o la censura oficial la coarta y la vigila 
de tal manera, que: se diría siguen el principio de que la verdad, 
la Libertad y la: religión han de servir sumisamente sólo a la auto- 
ridad. civil.” 


La Humanidad, que con asombroso empuje ha avanzado 
en su cultura materialista, ha progresado también en sus 
métodos de ataque a la religión del Crucificado. El ataque 
es ya directo. Se va a derribar las. almas, inficionando su 
mteligencia y corrompiendo su voluntad. 

No se contenta el materialismo con. arrancar del hombre 
nioderno el sentimiento religioso; pretende también encena- 
garlo ena más profunda ammoralidad. En medio de una de- 
cadencia moral. uwmwversal han llegado a contaminarse, como 
nos dice el S. Padre: “zonas tradicionalmente inmunes hasta 
ahora, como eran el campo y la tierna imfancia”. Estremecen 
las negras pinceladas, con el que el Pastor lumwversal de las 
almas describe el panorama actual, que, a pesar de los abun- 
dantes frutos cosechados en este Año Santo, Sigue envuel- 
to todavía en actagas sombras y turbios remolmos. 


“Demasiadas veces la Prensa vitupera sin delicadeza el senti- 
miento religioso, y, mientras tanto, no vacila en divulgar las más 
torpes obscenidades, excitando y atrayendo al vicio con incalcula- 
ble daño a la tierna niñez y «u la juventud inexperta. Se engaña 
al pueblo con falsas promesas, incitándole al odio, a la rivalidad 
y a la rebelión, especialmente cuando se consigue arrancar de su 
corazón la fe de sus padres, único alivio en este destierro terrenal. 
Se organiza y se fomenta en serie la violencia, los tumultos y las 
subversiones que preparan la ruina de la economía y ocasionan al 
bien común un daño irreparable” (Encicl. Anmi Sancti, 12 de 


marzo de 1950). 


Y días más tarde, declarándose ajeno a todo pesimismo 
injustificado que se opondría a la genuina esperanza eristia- 
na, y destigado de irrazonables nostalgias de épocas pasadas, 
entristecido su corazón de padre ante la marea creciente de 
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pecados que tiende a sumergir a las almas en el cieno y sub- 
vertir las sanas normas sociales, prosigue su cuadro des- 
garrador. e | 


“Uma vasta serie de publicaciones criminales y sin pudor pre- 
para los más depravados medios de seducción y corrupción para 
abrir el camino al vicio y al crimen, ocultando la ignominia y la 
brutalidad del mal bajo el barniz de la estética, del arte, de en- 
cantos efímeros y engañadores o de un falso valor; y se entrega 
sin «freno al mórbido deseo de violentas sensaciones y muevas 'ex- 
periencias de disolución. La exaltación de la inmoralidad ha llegado 
hasta el grado de exhibir en públco sus vergienzag e infiltrarse en 
el ritmo de la vida económica y social del pueblo, explotando pana 
lucro de las calamidades más trágicas y las más miserables debili- 
dades de la Humanidad” (Sermón en' el Domingo de Pasión, 1950). 


Pero aún hay más. Hechas pedazos las tablas de la ley 
y rasgados los cuatro evangelios, se pretende aun justificar 
las conductas más satámcas y las vidas más arrastradas. ¡Y 
todo bajo el pretexto de humanismo y de desarrollo perfecto 
de la personalidad! El mismo vigilante Pastor es quien da 
el toque de alarma desde los alcázares del Vaticano. 


“Y, lo que es peor todavía, de vez en cuando se trata de dar 
una justificación rebuscada a las más bajas manifestaciones de esta 
decadencia moral, invocando un humanismo de dudoso carácter o 
amparándose de uma indulgencia que disimula la falta, para asf 
engañar y corromper más fácilmente ai las «almas. 

Este: falso humanismo y esta indulgencia anticristiana acaban de 
derribar la jerarquía de los valores y por relajar el sentido del pe- 
¡cado, hasta el punto ¡dde hacerlo respetable y de presentarlo como el 
desarrollo normal de las facultades del hombre y como la madurez 
de su personalidad” (1. c). 


Ánte este ataque cerrado con que se pretende ahogar el 
dogma y la moral cristianos, no puede quedar indefinida nues- 
tra posición de católicos. ¿Nios dormiremos, ¡acaso, en medio 
de un optimismo idealista, ineficaz e inactivo ante tantos pro- 
blemas como plantea la hora presente? 


KK kx 


i 

Cristo. prometió a su Iglesia la perenmdad hasta el fin 

de los tiempos (Mt. 28,20). 4 ella encomendó la propagación 
de su reino sobre la tierra. ¿Y quedará incumplida su misión? 
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Hoy, que en bloque se la ataca y se intenta derrsbarla, 
¿No reaccionaremos nosotros ante el choque que forzosamente 
ha de repercutir en muestras conciencias, mjertados como es- 
tamos en su Cuerpo Mistico? Hoy, más que nunca, urge el 
luchar por la causa de Cristo y de su Iglesia. Si todo cristiw 
no ha de ser cristiano de vanguardia, dispuesto a; llevar, por 
doquier, la bandera redentora de Jesús, los cristianos del 
siglo XX han de serlo en continuo centinela vigilante; cha 
dores hasta morir. El campo de batalla que se abre a nuestros 
ojos es inmenso; y hay que esgrimir fortaleza, y hay que 
derrochar heroísmo, y hay que arrancar la victoria del cielo. 
“Las fuerzas humanas son ineficaces si no se ven corrobora- 
das por la gracia divina”, nos dirá Pío XII. 

Fortaleza, heroísmo, victoria sobrenaturales, cuyo paladin 
principal ha de ser el brazo de Dios omnipotente, que troca- 
rá los corazones y los moldeará conforme a su divino bene- 
plácito. 


Xx o * ok 


Pero el hombre ha de sentirse colaborador con Dios; y 
aquí está su tarea presente. Tres palabras acumulan todo sw 
potencial batallador: expiación, renovación, apostolado. Es el 
martirio incruento del alma que hará brotar torrentes de es- 
piritualidad, semilla la más fecunda de una auténtica regene- 
ración cristiana. Expiación bañada en sentimientos y obras 
de contrición y penitencia. Renovación, saturando la. vida y 
el cotidiano bregar con los sublimes ideales de la. espyrituals- 
dad cristiana. Expiación y renovación, peldaños mdispensa- 
bles para subir a la palestra de un apostolado victorioso y col- 
mado de frutos. Rocío de lágrimas pemtentes y perfume de 
virtud que robustece el alma, son el ambiente en que germina- 
rá el apostolado más valioso y eficaz. | 

Prente a estas fuertes oleadas de ateísmo materialista hay 
que respirar y nutrirse con los aires puros de la más recia 
espiritualidad si no qmere correrse el riesgo de desfallecer . 
intoxicado. Robustecimiento interior, virtud rebosante de vida 
divina, continua mirada a lo alto formarán del cristiano el 
baluarte más inexpugnable y el instrumento más segwro en 
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la lucha contra los enemigos de Dios. La mediocridad ha de 
ser desterrada. Altos jerarcas de la Iglesia lo han denunciado; 
esa mediocridad detiene y aprisiona la vitalidad y fuerza ex- 
pansiva de la Iglesia. Les falta a esos cristianos mediocres 
“el entusiasmo creador, la fuerza conquistadora, la sinceridad 
profunda, la tragedia viva del combate espiritual. A muchos 
ojos les parecerá ese resto del perfume del vaso quebrado; eco 
ya apagado de divina canción que se repite por hábito sin in- 
terés del alma; viejo código usado de algunas prácticas exte- 
riores, devocioncillas y consolaciones piadosas”. 

Las actuales circunstancias exigen fortaleza; exigen he- 
rotsmo. Y, tras de eso, el apostolado. Apostolado intenso, im- 
terior, exterior, umitario. Apostolado 1mterior, soporte de todo 
otro apostolado, que inmola las vidas en plegaria y sacrificio 
contimuos ante el Padre de las misericordias; apostolado exte- 
rior, valiente, unificado. en un haz común que busca el triunfo 
de Cristo y se olvida de sus propios intereses; apostolado sa- 
biamente orgamezado que contraste con esa orgamización per- 
versa con que los hijos de las timeblas intentan desterrar a 
Cristo de las inteligencias y de los corazones, y ganar para 
su causa al mundo. 

Ante este ateísmo orgamzado y militante, que unifica to- 
dos sus medios en el úmico fin de sepultar para siempre a 
Dios y a su Iglesia, y poder cantar un día entre risotadas 
sarcásticas sus eternos funerales, todo católico ha de sentir la 
urgencia de umificar esfuerzos, de zanjar divisiones, de for- 
mar un bloque compacto, incapaz de resquebrajarse e inven- 
cible en su avance por los campos enemigos; ha de sentir la 
necesidad de una intensificación mayor en la plegaria que se 
derrame perseverante y humilde ante los ojos de aquel que 
con sola una mirada de amor puede convertir al mundo en un 
vergel de virtud y santidad y borrar para siempre los más 
leves rastros de imquidad y pecado. 

Será el supremo Caudillo quien dará el toque de urgencia. 
Nada de cristianos perezosos que vivan en retaguardia. nada 
de indolencias enervantes que adormezcan las energías. El mo- 
mento es crítico; los peligros grandes. 


“A madie le es lícito ser indolente ni perezoso cuando ¡amenazan 
tantos males y tantos peligros, cuando los que están enfrente traba. 
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jan con tanto ardor en la destrucción de los cimientos mismos de la 
religión católica y del culto cristiano. Que no se verifique nunca 
aquello de que los hijos de este siglo sean más prudentes que los 
hijos de la luz (Lc. 16,8); que jamás éstos sean menos activos que 
aquéllos (Encíc. Anni Sancti). 


Esta es muestra labor. Que a nadie ciegue la ilusión de una 
fe secular; la Iglesia es indestructible, pero las iglesias par- 
ticulares pueden fracasar. También aquí la historia nos da 
sabras lecciones. 

Si al hombre individual Dios no permite tentación sobre 
sus fuerzas, y la. ayuda mivela:y supera al esfuerzo exigido, 
ese mismo gesto observa con la Iglesia unwversal. Y la Iglesia, 
fiel a sus consignas, entonará himnos de triunfo y de victo- 
ria; solamente nosotros, sí rehusamos el combate, llevaremos 
eternamente estampado en nuestras frentes el bochornoso es- 
tigma de nuestra cobardía. 


Fr. ANGELO DE Jesús, O. C. D. 


HIGIENE MENTAL DE LA VOCACION 


L. MorALES NORIEGA, 
Médico psiquíatra del Sanatorio de Peña Castillo 
y Dispensario de Higiene Mental de Santander 


J UAN de Huarte, en el Examen de los Ingenios, refiere “que no 
se puede admitir una proposición como verdadera porque la 
dijera Aristóteles sin buscar otra razón, porque la verdad no está 
en la boca del que afirma, sino en la cosa de que se trata, la cual 
está dando voces y grita enseñando al hombre el ser que natura- 
leza le dió y el fin para que fué ordenada” (1). 

Voces que claman en favor del hombre han dado lugar a la 
génesis de la moderna Antropología y entre estas actividades ha 
surgido la Higiene Mental. 

No podemos sostener que la Higiene Mental tuviese un origen 
americano en la primera década de este siglo, porque la cultura, 
que giraba hasta entonces como ahora en torno a la escolástica sa- 
zonando la 'antropología en cualesquiera de sus ramas, sociología, 
medicina, derecho, arte, pedagogía, etc., etc., eran sillares y terreno 
conquistado en favor de la persona, aunque no se designase con el 
nombre de Higiene Mental, que cristalizó con Beers (2) en 1910, 
quien ya en 1908 fundó en el Estado americano de Connecticut 
una junta de Psicohigiene. 

La Higiene Mental, para la que admitimos (por evitar discu- 
siones) cuarenta y un años de historia, pero que tuvo su origen en 
Jesucristo tanto racional como empíricamente, hoy tiene carta de 
identidad gracias a la tenacidad de Beers, que no fué más que un 
exponente de una vital necesidad de la civilización y de la cultura, 
que había logrado suficiente progreso para alcanzar y comprobar 
lo sentado por el fundador del Cristianismo. 

Si las actividades antropológicas que han venido zarandeándose 
entre especulaciones filosóficas, psicológicas y biológicas en torno 
al hombre, hubiesen escuchado y atendido las consideraciones de 
los vivificadores sin iguales del cristianismo San Agustín y Santo 
Tomás, el año de tal descubrimiento se hubiese adelantado para la 
Higiene Mental en varios siglos. 


(1) HuaArTE, JUAN: Examen de Ingenios. Edición Biblioteca Clásica Española, 
pág. 31, Barcelona, 1884. 


(2) BEERS CLIFFORD: A Mind that found itself, 25 th Anniversary editión. 
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La Higiene Mental actualmente sitúa su proa en dirección a to- 
das las ramas de la Ciencia Antropológica. Mas, podemos demostrar, 
que cualquier conquista científica irrebatible en cualquiera de esas 
actividades para entender y solucionar los problemas del hombre 
siempre tiene cabida, para ser perenne, en el catolicismo. Si ello es 
así, y por vía de ejemplo esquemáticamente desarrollamos el tema 
de la vocación, se demostrará la necesidad de aunar, para resolver 
las incógnitas de la persona, biología, psicología, Teodicea y Dog- 
ma. La Antropología en cualquiera de sus ramas evolucionará en 
consecuencia más rápida y sólidamente, si al empirismo de la Hi- 
giene Mental, de la medicina, de la pedagogía, de la economía o 
de la sociología, etc., etc., lo situamos en la platina de un microsco- 
pio cuyo ocular es el Dogma, el objetivo la Teodicea, el sistema de 
iluminación la fe y la técnica microscópica la filosofía perenne. 

Con los anteriores pertrechos acudamos al estudio de la perso- 
na, y la síntesis intuitivo-deductiva y empírica nos 'arrastrará, así 
dentro del rigor científico, al esclarecimiento de la verdad. 

La Higiene Mental, después de las singladuras señaladas, entre 
otros autores por Meng (3), Repond (4) y Piga (5), puede resumirse 
en el conjunto de actividades antropológicas que tienen por objeto 
el mayor rendimiento de la personalidad individual y colectiva, 
La profilaxis de las enfermedades mentales y de las reacciones 
anormales, el buen vivir, la felicidad, así como también el evitar 
logs resentimientos sociales. Si, por ende, prestigios como el inglés 
Tregold (6) y el húngaro Vólgyesi (7) clamaron: el primero por 
el “Man Power” (energía personal) en lugar de “Horse Power” 
(HP.) como solución vital en estos tiempos, y el segundo invitó 
a la Higiene Mental a aprovechar la enseñanza óptima de esta se- 
guna guerra mundial, que es el haber logrado sentir un cambio a 
la dirección de un mundo ambicioso, que intuirá al fin cómo “el 
alma es todo”, muestra condición de españoles nos anima en favor 
de la Higiene Mental para ser fieles a los principios de la hispa- 
nidad y a las ideas marcelinianas. 

La vida nos ha enseñado que atender al hombre monodimen- 
sionalmente nos conduce a reacciones tanormales marciales y al 
señorío del mecanicismo sobre la cultura, cuando se mira exclu- 
sivamente la mortal sustancia o al nuevo peligro de lo que pudié- 


(3) MENG, H.: Seelischer Gesundheitsschutz, B. Schwabe, Basel, 1939. 

(4) REPOND, A.: Ein praktischer Versuch in Psychohygiene. Praxis der Seelischen 
Hygiene, Benno Schwabe, Basel, 1943. 

(5) PiGA, A.: Componentes Biosociales de la Higiene Mental, Medicamenta, núme- 
ro 156, año 1948. 

(6) TrEGOLD, R.: Mental Hygiene in Industrie, Modern Trend in Psychological Me- 
dicin, 1948, pág. 363, Butterworth, 1948, London. 

(7) VóLaYEs1, F,: Die Seele ist Alles, Orel Fússli, Zurich, 1948. 
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semos llamar “Re-renacimiento”, por un neófito humanismo dis- 
frazado de una antropología metafísica, que huye por defender 
su equívoco de los postulados aquinianos y se entrega a un como- 
din histérico que lo escabecha sin conciencia dinámica de la con- 
tingencia ontológica por la necesidad de pretender ser humana para 
poder topar con absurdas soluciones, como puede desensartarse de 
la lectura de Iturrioz (8) tal comentar Kierkegaard, Unamuno y 
Heidegger. 


PE 


La vida humana es proceso porque es programa hacia un fin, 
que es el de ir a Dios. 

El científico moderno debe entender que su trabajo es el ser- 
vir a la persona, unas veces directamente en sí y otras en sus rela- 
ciones con la sociedad, mas siempre todo su esfuerzo centrifugo 
y centrípeto revertirá en el hombre sujeto al proceso de su vida. 
Nuestra pretensión se cifra en demostrar que todo acto empírico 
o racional que sirva de ayuda al proceso enunciado es siempre con- 
forme al recto encauce de lo que pudiéramos llamar equilibrio an: 
tropológico procesal y que, cuando sirve los anteriores requisitos, 
es siempre científico por sí mismo: he aquí los ejes de una sin- 
cera cultura. . 

El cuerpo, lo espiritual y la personalidad psicológica moral o 
jurídica no son productos estáticos, pues se desenvuelven a lo lar- 
go de la vida. Es asimismo cierto que ese dinamismo procesal se 
manifiesta en los planos somáticos y psíquicos. La psicología evo- 
lutiva ontogénica de Warner (9), la moderma concepción dinámica 
de la biotipología de Conrad (10), la evolución e interferencia di- 
námica de los radicales caracterológicos hereditarios de Hein- 
ze (11), la nueva concepción de las enfermedades hereditarias en 
que aparecen las disposiciones latentes patológicas para hacerse 
preponderantes y desencadenarse el estado anormal en ciertos mo- 
mentos de la curva de la vida sujetos al factor procesal, donde tie- 
nen que aunarse y coexistir en un mismo tiempo elementos endó- 
genos y exógenos, bien sean físicos y anímicos, son exponentes 
empíricos del proceso antropológico de la vida. 


(8) ITURRIOZ, 1.: El Hombre y su Metafísica, tesis en la Universidad Pontificia Gre- 
goriana, 1942, 

(9) "WERNER, H.: Psicología Evolutiva (versión española), Salvat, S. A., Barce- 
lona, 1938. 
: (10) Conkrap, K.: Der Konstitutionstypus als Genetisches Problem, Springer, Ber- 
lín, 1941. 

(11) HumzE, H.: Psychopathische Persónlichkeiten, pág. 168. G. Thime, Leipzig, 
1942 (Handb. der Erbkrankheiten, Band, 4). 
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No es posible establecer una conclusión científica atendiendo 
exclusivamente a uno de los componentes de la substancia com- 
pleta “persona”. La medicina psicosomática demuestra cómo en 
una diabetes, tuberculosis, fractura de un hueso, etc., etc., inter- 
viene e aspecto anímico y, por tanto, vocacional, como luego de- 
duciremos para la presentación de una enfermedad como para el 
pronóstico y tratamiento. 

Jaspers (12), en la última edición de su libro, y Matussek (13), 
al estudiar la metafísica de la medicina, insisten en parecidos tér- 
minos, reconociendo que si el arte de curar es una ciencia experi- 
mental por excelencia, hoy, si se la quiere ordenar para perseguir 
la aclaración de los hechos que facilitan su progreso, como si se 
desea una acertada psicoterapéutica imprescindible coadyuvante 
en todas las ramas de la medicina, es imposible abandonar y dejar 
de lado a filosofía y la metafísica de la persona. 

Ha pasado la época de poder sostener la interpretación exclu- 
siva de la enfermedad como consecuencia de una alteración celu- 
lar físico-química de los humores, de las hormonas o del metabo- 
hsmo. Nosotros (14) hemos demostrado cómo las piorreas tienen 
un factor concomitante anímico que es necesario que los dentis- 
tas atiendan para poder un día encontrar un remedio. También 
López Ibor (15), entre los españoles, se expresa dicierdo: “Con 
el triunfo del positivismo, se han dedicado exclusivamente al aná- 
lisis de las enfermedades que tienen un evidente soporte somático. 
Pero ¿cómo dejar abandonadas todas las manifestaciones más o 
menos psíquicas que acompañan ¡a las enfermedades somáticas?” 

En nuestra “Antropología de la muerte” (16) insistimos en la 
idea procesal de la vida y en cómo el desarrollo muscular, glan- 
dular, mielinización del sistema nervioso, etc., etc., dan ocasión a 
que las manifestaciones de las potencias del alma hagan su pre- 
sentación y se denuncien en un análisis experimental. De este modo 
dan lugar a la estructuración de la personalidad como consecuen- 
cia del desarrollo somático y de la integración psicogenética en una 
dinámica síntesis. El P. Barbado (17) textualmente escribe: 
“Abarcamos bajo el nombre de psicofisiología tanto la psicofisio- 
logía propiamente dicha cuanto la psicodinámica, y en este sentido 


(12) JASPEB, K.: Allgemeine Psychopathologie, Springer, Berlín, 1948. 

(13) MATUSSEK, P.: Metaphysische Probleme der Medicin, Springer, Berlín, 1948. 

(14) MORALES NorIEGAa Y Soto, M.: “Anales Españoles de Odontoestomatología”, 
vol. TI, Madrid, 1944. 

(15) LÓPEZ lor, J.: El Alma en las Enfermedades del Cuerpo. Patología de la Vi- 
talidad. Medicamenta, núm. 150, 1949. 

(16) MORALES NORIEGA, L.: Antropología de la Muerte. Ediciones de Conferencias 
y Ensayos. Bilbao, 1948. 

(17) BarBaDo, P. M.: Estudios de Psicología Experimental, pág. 175. Consejo Su- 
perior de Investigaciones Científicas. Madrid, 1946. 


270 L. MORALES. NORIEGA 


hemos formulado la definición”, que en la misma obra el ilustre 
dominico expresa como “la parte de la psicología experimental 
que estudia las relaciones que existen entre las operaciones psí- 
quicas y fisiológicas”. 

Y después de lo que venimos telegráficamente exponiendo si- 
tuamos como faro que ilumina toda pretensión antropológica 
aquella base de Santo Tomás (18), “1psa anima est fons et prin- 
cipium omnis motus in rebus 'animatis” (la misma alma es fuente 
y principio de todo movimiento en los seres animados), luego para 
conocer el alma en todos los aspectos es necesario el comocimiento 
biológico, ya que además el talma necesita del cuerpo para servir 
al entendimiento. Otra vez la trascendencia de la persona aparece 
en primer lugar. / 

Todos los vientos científicos soplan actualmente en la misma 
dirección: la que vuelve la mirada hacia la persona. No es posible 
comprender por separado el cuerpo y el alma para entender la per- 
sona, porque en el momento que ello se intentara huimos de la 
antropología, huimos del hombre, bien sea que nos inquiete un 
tema médico, social, vocacional, económico, artístico o jurídico: 
de aquí el fracaso de la cultura y de los esfuerzos por resolver 
los problemas del hombre monodimensionalmente. 


Impresionante al antropólogo moderno es Tomás de Aquino 
por haber intuido los pe'igros de la cultura en el futuro. El Anr 
gélico, a lo largo de la Suma, respira y actúa sembrando esencias 
para todas las ramas de la cultura, sin tener que recurrir, dado su 
genio, a sistematizar especialidades que son siempre peligro de 
especulaciones sectarias donde la ciencia de una de las ramas pre- 
tende contener las esencias de las otras. Los filósofos, estadistas, 
economistas, médicos y quizás hasta los coleccionistas de sellos, 
embriagados por su tarea, sitúan su “actividad como eje de todos 
los problemas humanos. Descubren verdades próximas, cultivan 
el espíritu, no lo dudamos; pero están en el comodín de ese mo- 
vimiento estadístico, que si no se le ofrece un dique evolucionará 
de mero auxiliar a metafísica de los acontecimientos humanos de 
la era atómica. La estadística deforma verdades cuando pretende 
ser ontología de los sucesos antropológicos sujetos al proceso de 
la vida. Según este ridículo principio en el ámbito de la sanidad, 
derecho o producción, etc., etc., la medicina, jurisprudencia o in- 
dustria pretenden demostrar que el 90 por 100 de la incapacidad 
para solucionar las actuales penurias humanas consiste en no so- 
meterse a la esercia de su propósito. 


(18) SANTO TOMÁS DE AQUINO, De Anima, L. 1. Lec. I. 
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Nadie se permite dudar que la doctrina de Santo Tomás es 
portadora de los vectores que iluminan todas las ciencias que an- 
helan barruntar el tema del hombre. Pretenden, sin embargo, al- 
gunos investigadores entresacar de las ideas del singular dominico 
guiones sistematizados para cada una de las especialidades antro- 
pológicas. Ello es necesario para bien de la ciencia y de la cultu- 
ra, mas sin dejar de tener presente que el santo ataca todas las 
cuestiones con perfectos acordes musicales que a lo largo de la 
composición se resumen en una sinfonía. Tomás de Aquino (per- 
dón por continuar la metáfora) componía ciencia con una técnica 
de armonía donde, compás por compás, sitúa en distintas claves, 
tonos y notas Dogma, Teología moral, Teodicea y Filosofía, en 
la mano derecha, mientras que en la izquierda lleva la antropolo- 
gía en todas las direcciones ontológicas. 

Al investigador actual le toca seguir componiendo ciencia an- 
tropológica com una sola clave y en un solo pentagrama, pero sin 
olvidar que su esfuerzo debe formar parte del conjunto armónico 
de aquella sinfonía científica, que por algo se la llama perenne 

Por observación empírica del soma, sabemos que crece y evo- 
luciona desde el embrión, sustancia del nuevo ser humano, para 
seguir creciendo. postnatalmente según unas leyes biológicas de- 
pendientes de elementos hereditarios genotípicos y paratípicos. 

De las disposiciones hereditarias dinámicas endógenas, conjun- 
tamente con el perimundo físico y psicológico, más los elementos 
intrínsecos espirituales producto de las actividades del alma, te- 
nemos ante nosotros la persona sujeta al proceso evolucional que 
la experimentación demuestra. 

El Doctor Aquino, recuerda Barbado (19), no se amilanaba 
en las consecuencias cuando las premisas eran probadas, y por ello 
llegó a sentar principios como este: “El alma es parte esencial 
del cuerpo”; que “el hombre es cuerpo por el alma”; que “el alma 
y el cuerpo tienen el mismo ser”. Si el Obispo de Tempier y los 
reunidos en Oxford por el Arzobispo Kilwardvy en el póstumo 
tercio del siglo x111 hubiesen vivido actualmente, quedarían ató- 
nitos al comprobar que el proceso antropológico experimental de 
la vida termina por demostrar los postulados que tanto les in- 
quietaron. 

En medicina se comprende como enfermedad procesal un cam- 
bio absoluto en una persona, Órgano o función que hasta entonces 
se encontraba sana y que evoluciona “hacia adelante”. El proceso 
termina con la transformación anormal orgánica, mas como todos 


(19) BARBADO, P. M.: Estudios de Psicología Experimental, pág. 243. Consejo Su- 
rerior de Investigaciones Científicas. Madrid, 1946. 
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estos fenómenos suceden en la persona, alcanza esta modificación 
un índice en que lo patológico sobrepasa a lo fisiológico y en 
ese presente se impone el evento muerte. Aunque el alma no puede 
enfermar, sí es posible que la alteración orgánica no permita el 
ejercicio normal de sus actividades racionales, aunque dicha or- 
ganicidad alterada, en virtud de las correlaciones fisiológicas, per- 
mita continuar la vida sensitivo-vegetativa, que es lo que sucede 
en locuras demenciadas como la esquizofrenia. No podemos de- 
tenernos en demostrar cómo la afirmación última sólo es teórica- 
mente cierta, pues cuando la alteración orgánica alcanza un grado 
en que las manifestaciones accidentales del alma racional no per- 
miten un mínimo de personalidad psicológica, la muerte es evi- 
dente. Y de aquí deduciríamos que, mientras se vive, por muy 
idiotas o locos que estén nuestros enfermos, disfrutarán siempre 
un mínimo de personalidad moral y jurídica. 


Proceso no hay más que uno en la persona, y éste es el de su 
vida. Las enfermedades como el cáncer, que conduce al éxitus, no 
son más que últimas posturas antropológicas de la curva de la 
vida, que siempre concluye con la muerte. Por eso, aunque se 
hable de enfermedad procesal, en un análisis profundo son: reac- 
tivas y por ello tiene razón de ser la medicina. 

Conocemos cánceres terapéuticamente vencidos e incluso cura- 
ciones espontáneas, y a la gripe, apendicitis o anginas no las ca- 
talogamos como procesales. Por otra parte, todos conocemos ese 
decir de “salvo complicaciones” y hemos hecho un arreglillo neu- 
rótico llamado estadística para justificar dictámenes pronósticos 
cuando se muere un enfermo de anginas, por ejemplo. 

El anterior comentario nos excusa de continuar para demos- 
- trar que todas y ninguna de las enfermedades pueden ser proce- 
sa.es. Para poder barruntar cuándo una enfermedad es de muerte, 
los caminos de investigación son otros, pero su exposición nos 
alejaría del tema. Indicaremos que son a base de entender la per- 
sona enferma y no exclusivamente el órgano en el proceso de la 
vida. 

En el tratado de Vallejo Nájera (20) se encuentran transpa- 
rentemente expuestos los significados de reacción. La reacción 
puede ser biológica y psicogenética, exógena y endógena. 

La reacción biológica es la de un cerebro a distintos estímulos 
orgánicos, bien sean endógenos o exógenos. La psicogenética es 
la desviación de un proceso psicológico desde su cauce y desarro- 
llo normales, desde su nacimiento hasta su terminación, a conse- 


(20) VALLEJO NÁJERA, A.: Tratado de Psiquiatría, pág. 280. Salvat. Barcelona, 1944. 
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cuencia de una vivencia. La exógena son cuadros mentales geñe- 
ralmente agudos «a consecuencia de agentes externos: infecciones, 
envenenamientos, tumores, traumatismos, etc., etc., y, por último, 
la endógena es la movilización en la persona por factores anor- 
males externos de enfermedades de tipo bio-hereditario y ancla- 
das genotípicamente. 

Estas son las esencias del concepto reacción que entresacamos 
del catedrático español de Psiquiatría en el libro citado. 


Como conclusión, la reacción es la respuesta de un órgano, 
función o proceso psicológico, física o psiquicamente, a un estímu- 
lo material o vivencial. Esta revisión somera transporta nuestro 
pensamiento a la Higiene Mental, donde esos conceptos se veri- 
fican porque todo ello se presenta en la persona sujeta a su pro- 
ceso existencial y a su vez lo condiciona todo en su presentación, 
desarrollo, terminación y liquidación. 

Cualquiera de las reacciones, al darse en la persona, puede lle- 
gar a suspender su vida procesal (y es la muerte) o a deswviarla, 
en ¡cuyo caso comenzará produciendo trastornos reversibles que 
disminuyen el rendimiento antropológico. Mas si la estimulación 
patológica aumenta, persiste o mo se pone en práctica un remedio 
terapéutico, la consecuencia será la irreversibilidad, dando lugar 
a un nuevo modo de sentir, desear y enjuiciar. 

Naturalmente, al ser la persona unidad psicosomática, la parte 

enfermiza puede ser en algunos casos funcionalmente enquistada 
y sup'ida, de la misma forma que un manco derecho llega a escri- 
bir con la izquierda. Si una alteración anímica repercute sobre el 
cuerpo y viceversa, la persona, sea el que fuese el tipo de reacción, 
acusará las consecuencias de mil diversas maneras, porque enton- 
ces los instintos de conservación, sexualidad, sociabilidad y credi- 
bilidad, que estaban adaptados y ajustados a esa interferencia di- 
námica—persona—fantasía, alimentará nuevas e inexperadas vi- 
vencias. : : 
Y después de lo expuesto sobre el proceso y reacción desprén- 
dese el magno equívoco de pretender sistematizar programas rí- 
gidos en el hombre, individual o colectivamente considerado, so- 
bre soluciones experimentales 'afrontadas puramente por una re- 
acción. 

No olvidemos que en la reacción intervienen dos elementos, 
persona y estímulo: Un estímulo inerte para unos, lo es patológico 
para Otros, y por último, al variar las posibilidades antropológi- 
cas a lo largo de la vida, y que son específicas para cada indivi- 
duo, no podrán existir soluciones iguales. Además, de proposicio- 
nes particulares jamás se han desprendido conclusiones generales, 
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y por ello las sistemáticas de actividades y ciencias antropológicas 
fundadas en reacciones. nos llevan al fracaso, puesto que cuanto 
más elabora más nos aleja del rumbo cierto. Las revoluciones po- 
líticas, pedagógicas, médicas, etc., tienen un momento específico y 
no-son más que una aportación particular que nunca podrán for- 
mar las bases de un sistema. ¿Qué dirían de un médico que ope- 
rase de apendicitis todos los dolores en la fosa ilíaca porque su 
experiencia le ha dictado que pueden ser apendicitis? ¿Qué dirían 
de un pedagogo que pretendiese en Hyde Park el sistema del Pa- 
dre Manjón, olvidando que en Londres faltan los gitanillos,. los 
claveles y. un espíritu como el: de aquel venerable? Y en la polí- 
tica los sistemas fundados en reacciones son estrangulados por su 
mismo principio. Las soluciones se encuentran en el hombre in- 
terno sujeto a. su formal proceso, 


I1I 


Ciertamente nos hemos extendido por demás en torno del tema 
persona, sin atacar el meollo de la: cuestión vocacional; pero solo 
con «esta misma dilación nos va a permitir, en lo que nos quede 
por decir, ser lacónicos sin omitir las actuales inquietudes cientí- 
ficas del tema vocacional. 

No. somos nosotros llamados a comentar la vocación en lo que 
de sobrenatural tiene, de llamamiento oficial o episcopal, de inter- 
vención de la Gracia y de voluntad de Dios. El higienista mental 
tiene señaladas Gtras rutas, y éstas deberán conducirle a unas con- 
clusiones finales que someterán humildemente a los elementos so- 
brenaturales y a los mandatos de Dios. 

El estudio antropológico de la vocación, en lo que tiene de hu- 
mano, aportará luces para poder aclarar los caminos que Dios so- 
brematuralmente nos enseña y que sirven de ruta a la técnica ex- 
perimental para afrontar el tema del hombre, ya que lo sobrena- 
tural, cuando no es un milagro, se desenvuelve a través de las vías 
naturales. 

Hemos dicho que la vida es un proceso y que el hombre es 
una unidad psicosomática que termina su existencia com la muerte 
para entonces ir a Dios. 

En virtud de nuestra propia libertad somos administradores 
de nuestro proceso conforme a las posibilidades de nuestra con. 


ciencia, de nuestro yo. En el hombre existen componentes corpo- 


rales constitucionales, biotipológicos y hereditarios, sólidos e irre- 
versibles funcionalmente, que nuestra voluntad no. puede dirigir, 
aunque sí algunas veces reprimir, y, que ¡al estar en la persona ten- 
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drán su repercusión anímica ; mas ellos jamás producen problemas 
de conciencia. Así, el miope no' presentará intranquilidades en su 
yo por el hecho de stu defecto, que puede incluso en algunas óca- 
siones limitar las posibilidades de su personalidad para una inte 
gración fisiológica io para servir a Dios. El problema de concien- 
cia que se le puede presentar al miope es cuando tiene conocimien- 
to que existen cristales con posibilidades de adquirirlos para com- 
pensar su anormalidad y voluntariamente no lo realiza. 

Para aclarar más esta última cuestión nos serviremos de otro 
ejemplo: una alteración orgánica desencadena una locura o esqui- 
zofrenia paranoidea sólo donde se presenta una idea de escrúpulo 
re'igioso;.el enfermo. tiene conciencia clara de lo que para él son 
realidades: “No me he confesado bien y estoy seguro que par- 
tículas de la Sagrada Forma se quedan entre mis dientes, y como 
he metido el cepillo en la boca...”, me contaba uno de mis enfer- 
mos. En estos casos, como es una, alteración orgánica que forma 
parte de la persona y repercute enla totalidad de ella, es impo- 
sible por razonamientos disolver su. equívoco y necesita un tra- 
tamiento biológico. 

La persona en la marcha de la vida guarda conciencia de su 
pasado y del presente y le inquieta el futuro y en todo momento 
persigue, si no es anormal, la recta política de su persona y de sus 
instintos de conservación, sexualidad, sociabilidad y credibilidad; 
insiste en el término política o admimstración instintiva y no sa- 
tisfacción, recordando que la personalidad tiene tres planos que 
carbonean los sentimientos, tendencias, deseos y voliciones que, se- 
gún Schneider (21), la caracterizan, y éstos son: el somatopsiquis- 
mo, el timopsiquismo y el sofropsiquismo, que admiten todos los 
caracterólogos modernos y que corresponde a situaciones vegetati- 
vas, sensitivo-afectivas y superiores intelectivas. No podía menos, 
cómo nuevamente se patentiza, de haber dejado sin predicar Tomás 
de Aquino estos conceptos experimentalmente comprobados enel 
siglo actual. 

En efecto: en 1945 define Siebek (22) en Heidelberg la salud 
“como el recto ordenamiento de la fuerza del cuerpo, del alma y 
del espíritu a las exigencias del ritmo de los días y de los años 
en el ser, desde el nacimiento hasta la muerte”. La enfermedad 
sería, en consecuencia, la alteración política de este orden que pue- 
de tener su origen, por estar siempre ante la persona, en el plano 
corporal o espiritual del hombre. 


(21) SCHNEIDER, K.: Las Personalidades Psicopóticas. Morata, Madrid, 1943. 
(22) SIEBEC , R.: Vortrag. Heidelberg, 1945. 
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Y ya podemos definir la vocación como la vivencia antropoló- 
gica perfecta o el situarnos en-el. proceso de la vida de modo que 
seamos movidos vitalmente al máximo de rendimiento de nuestra 
personalidad. 

La definición anterior no necesita comentarios para demostrar 
la imponderable necesidad vital y espiritual de escuchar, atender y 
seguir la llamada vocacional, al no poder el hombre sacrificar su 
equiiibrio biológico y psíquico. 


IV 


Asegura Sarro (23) que la psicologuización de la medicina ha 
motivado los progresos prácticos de la moderna psicosomática. 
Nosotros, en perfecto acuerdo con el psiquiatra barcelonés, añadi- 
mos'que el fenómeno por él acusado ha sido la rotura del frente 
para dejar expedito de vitalismo un recto proceder antropológico, 
que es el sincero de la medicina. ; 

Fieles al criterio anteriormente expuesto, decimos que la voca- 
ción no es una excepción de esa ley, pero naturalmente habrá que 
establecer antes un análisis fenomenológico procesal que se agote 
y termine en Dios y no en acrobacias existencialistas incompletas, 
como le sucede a Binswanger (24). 

Cuando se ataca el tema vocacional cargado de excesos ana!í- 
ticos unilaterales, de los fenómenos psicológicos y físicos, por un: 
lado, y por el otro de realidades ambientales en que ha de trabajar 
y existir el probando, se llega a la necesidad de coordinar los con- 
ceptos de actitud vocación como afición y perimundo. 

Naturalmente, com: el anterior proceder es difícil lograr conclu- 
siones para ajustar el hombre en la vida, porque no se puede aunar 
como un rompecabezas lo que es indivisible en la persona. No quie- 
ro decir con esto renuncia a la psicología experimental, pero sí ad- 
vertir que los datos amalíticos deben conducir al observador a una 
síntesis que sintonice con las posibilidades psicosomáticas del pro- 
bando, expresadas integralmente en una vivencia de lo que debe 
ser el ¡proceso de su vida. 

El hombre normal (o funcionalmente compensado si. padece al- 
guna anormalidad) intuye su vocación cuando su conciencia está 
tranguila y cabalga. sobre la ley natural. Al observador o al médi- 
co sólo les toca analizar si los móviles de la vocación son atentados 


(23) 'SARRÓ, R.: De un Médico para Sacerdotes. Prólogo en Personalidad y Enfer- 
medad de Fleckenstein. Editorial Barna. Barcelona, 1946, 

(24) BINSWANGER, L.: Grundformen und Erkenntnin Menschlichen Dasein-Niehans. 
Zurich, 1943. 
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por el impulso sensible instintivó y están controlados por un sano 
entendimiento. Así, en una vocación sacerdotal se puede preguntar: 
¿Es el celibato recta administración sexual con llevar concomitante 
la castidad? La contestación es siempre afirmativa cuando el resto 
de las condiciones físicas y psíquicas .cubre el mínimum de necesi: 
dades exigidas al ministerio sacerdotal: Mi experiencia demuestra 
que, valorados los'pro y contra de una sexualidad satisfecha en un 
sacerdote que ha profesado la castidad, 'se impone esta actitud como 
medida de higiene mental. Continuando con el ejemplo, si el pro- 
bando tuviese descendencia, sería peligrosa por las disposiciones 
heredadas, que son predisponentes a enfermedades mentales orgá- 
nicas y radicales caracterológicos psicopáticos, donde prenden reac- 
ciones y estados anormales, como el histerismo, criminalidad y 
perversiones sexuales. 


Szondi (25), en el Análisis del destino, demuestra que en el 
círcu'o paroxinal (que comprende el histerismo y. la: epilepsia) pre: 
ponderan genotipos con vocación religiosa. Ello no significa en 
ningún modo que los sacerdotes, religiosos, monjes, etc., sean epl- 
lépticos o histéricos, pero sí que son portadores de disposiciones 
hereditarias, que en sus personalidades. no aparecen, mas sí cuando 
se deciden a tener hijos. La Higiene Mental, aunque no fueran 
estos probandos religiosos, mo podía aconsejarles el matrimonio por 
razones eugenésicas. Además, se recomienda a estas personalidades 
con vectores paroximales una serie de prescripciones médicas, que a 
continuación enumeramos, para que las disposiciones latentes no 
se hagan preponderantes y, en consecuencia, se desencadene un 
estado patológico espiritual y físico; éstas son: una vida de orden, 
disciplina, austeridad en las funciones digestivas, no acumular re- 
sentimientos, ser afectivo, generoso y bondadoso, perseverante en 
sus ideas nobles y muy prudente o abstemio en: el alcohol. A estos 
círculos hereditarios les va bien la hipersoctabilidad; en fin, una 
serie de consecuencias sanitarias que se desprenden de las investi. 
gaciones del psiquiatra alemán Mauz (26). 


Sobre las razones anteriores, que no son pocas, para demostrar 
cómo la naturaleza bien comprendida a través de la vocación in- 
vita al hombre'a lo más conveniente corporal y -anímicamente. 


(25) SzONDI, L.: Schicrsalsanalyse, pág. 120. B. Schwabe. Basilea, 1994, 

(26) MEUZ, F;: La Predisposición de los Ataques Convulsivos, versión española. 
Morata. 1942. 

N. DE La D.—Para evitar posibles desacuerdos 4 que pudieran dar lugar sugeren- 
cias apuntadas en este artículo recordamos a los lectores la nota inserta al principio 
de nuestra REVISTA, según la cual ésta no asume la responsabilidad de los puntos de 
vista de los autores. ; 
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Conrad (27) realiza nos estudios de análisis de parientes en el 
orden social, de los que se desprenden algunas aclaraciones biológi- 
cas. Estan son que las familias con biotipologías hereditarias por- 
tadoras de disposiciones patológicas, aquellas donde en st conjunto 
prepondera orden, educación, moralidad, etc., sufren el grado mí- 
nimo de accidentes. comiciales en comparación con las alejadas de 
las referidas buenas condiciones, estando. ello en conformidad con 
las vocaciones religiosas, que siempre se encuentran entre las me- 
jores unidades biosociales. que. llamamos familias. 


v 

Cualquier actividad que pretenda servir al hombre y que sus 
resultados sean elementos positivos del inventario de la cultura si- 
gue un proceso que comienza en la naturaleza, donde, a través de las 
vías sensibles, un primer móvil de curiosidad hace que los hechos 
se graben en nuestra conciencia. Después de esta primera etapa pre- 
tendemos repetir la observación, reproducirla experimentalmente, 
si es posible, y deducir las causas que lo determinan, su curso y su 
terminación. Mas como ningún empirismo científico interesa al 
hombre si no es ante él y por él, aparece la segunda etapa, que lla- 
mamos Psicología de las ciencias (historia, derecho, medicina, etc.), 
que si bien se establecen y construyen con miras a facilitar la cul- 
tura, no dejan de ser por ello actividad mutilada y particular, por- 
que, por ejemplo, la psicología de la medicina se descompone en 
la de niños y adultos, cancerología y tisiología, histología y gine- 
cología, pediatría, eetc.; es decir, que cualquier actividad especiali- 
zada tiene su psicología, que persigue su misma historia. Hasta 
llegar a la segunda etapa, que es la propiamente humana, todo si- 
gue bien. No hay discusión apenas cuando se trata de recoger datos 
fríos; pero al llegar a su interpretación, inteligencia e integración, 
entonces empieza la dificultad. La Medicina está hoy en plena 
angustia por querer recopilar historicismo psicológico en todas sus 
especialidades. 

De la objetividad psicológica laboral de todas las subdivisio- 
nes de la ciencia hay que deducir la substancia psicológica, que es 
una, aunque se afronte fraccionada en sus distintas actividades. 
Así, las ciencias madres antropológicas vierten su caudal en la 
persona, y ése es su fin natural. El individuo no puede abrazarlas 
todas para sentir e intuir la cultura, y de ahí nace la necesidad de 


(27) CowraAD, K,: Die Erbliche Fallsucht, pág. 164. Handb. d. Erbkrankheiten, to- 
mo III. G. Thieme. Leipzig, 1940. 
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síntesis: abstractas del bloque de todas ellas, donde los conceptos 
soportan sin derrumbarse toda clase de crítica experimental y ra- 
cional. 

Esta tercera etapa es la Filosofía “de la cultura, que «a su vez 
vierte en la del hombre ante sí mismo y ante Dios. 

No: pretendo originalidad “alguna en mi anterior razonamiento, 
que no pasa de ser una aplicación práctica de las nórmas aquinia- 
nas a la angustia actual de la antropología cultural. Rodolfo Hau- 
ser (28), con otros términos, y sin percatarse tal vez que la Filo- 
sofía perenne lo tiene previsto, llega a una misma conclusión. 

Mis epígrafes anteriores han venido tal vez al retortero, para 
sentar principios que nos permitan galopar, huyendo de prolijida- 
des y de conceptos de detalle que son fieles reflejos de la debilidad 
constitucional de una ciencia. Pretendemos con tódo este artículo 
afrontar las consecuencias de la yugulación voluntaria de la vo 
cación. 

A la Medicina, a la Higiene Mental y a todas las; ciencias hay 
que exigirlas velocidad, porque las actuales circunstancias antivita- 
les demandan soluciones antropológicas. No podemos prometernos 
tiempo para embalsar conocimientos la través; de ese proceso cuya 
autenticidad hemos apuntado y esperar que la fuerza allí apresada 
sirva de móvil de una futura ontología cultural. ¿Solución? Má- 
xima observación y experimentación orientada hacia la Filosofía 
perenne y alentada por la Teodicea. 

El hombre, en virtud de obediencia férrea a su vocación, se 
desenvuelve a lo largo de la vida dentro de las máximas posibili. 
dades de un equilibrio psicosomático, expresado en un estado de 
felicidad y de conquista de sí mismo. 

Una personalidad: ajustada a la vida por su vocación puede su- 
frir enfermedades; no lo dudamos; pero éstas necesitan un análi- 
sis fenomeno!lógico físico y psíquico para orientar su interpreta- 
ción experimental y diferenciarla de las que son consecuencia de 
la yugulación vocacional o de alejamiento temporal voluntario de 
las exigencias mínimas debidas a la vocación. 

Para nosotros, la enfermedad, teleológicamente estudiada, es 
un exponente antropológico que sirve para facilitar el proceso de 
la vida en sus objetivos formales y finales; más claro: la enferme- 
dad es exponente y testimonio de la misericordia de Dios. Esta 
trascendental tesis puede probarse dentro de la especulación empí- 
rica, biológica y psicológica, si guardamos cuidado durante toda 
ella para no rebosar ni escindir la persona. Pero no continuamos 


(28) Hauser, R.: Psychologie als Lehre vom Menschlichen Handeln., pág. 30. Her- 
der. Wien, 1948. 
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demostrando esta: tesis porque nos 'alejaría del tema que ahora nos 
ocupa: V pboy 5212d 

La enfermedad es un indicador antropológico de que nos apar- 
tamos de la recta administración de los valores humanos cuando 
la vivencia de enfermedad es cortejada de un estado de conciencia 
que dicta al paciente si fué y, es recto en su política instintiva. Así, 
un enfermo aparece un día con diarrea, “fiebre y dolor; si esta 1n- 
toxicación ha sido. porque los utensilios culinarios adolecían de sa- 
nidad, lla vivencia de su enfermedad es distinta que si fué ocasio- 
nada por un banquete pletórico de gula y lujuria. Otro ejemplo en 
torno al. instinto.de credibilidad: una personalidad, compensada pa- 
ranoica escucha. una plática religiosa que le produce una. vivencia 
de responsabilidad que elabora en días sucesivos, porque, en. su 
profesión se alejó de los principios de Dios. Este enfermo puede 
llegar a una angustia que altere su equilibrio psicosomático; mas la 
vivencia de culpabilidad no la proyecta en Dios, que le trajo.a co- 
lación su bastardo: proceder. Si, por el contrario, en otra ocasión, 
una gitana, tras la buenmaventura, moviliza sus disposiciones para- 
noideas, culpa primero. a la adivina. y después a su propia concien- 
cía. Ello.esinteresante no solamente en un orden moral, sino para 
la acertada dirección médica, pués ésta, para poder curar la persona, 
deberá, entender que Dios, autor. de la ley moral, puede desenca- 
denar. aparentemente la paranoidea reacción; pero quien: la. des- 
encadena en realidad es la conciencia del pecado, y entonces, para 
curar a la persona, no se puede ir por 'encima de esa ley moral, 
pues ello equivaldría a sepultar el mal más adentro. 

En el hombre existen genes para toda clase de enfermedades. 
Estas disposiciones están latentes, y por ello no se desencadenan 
sino, cuando: el sujeto se pone ¡ante la estimulación patológica. De 
ahí la importancia de la Higiene Mental, que trata de apartar al 
hombre de :la estimulación anormal. 

Cuando la. persona se aleja de la vocación, el perimundo y. en- 
domindo que se le ofrecen cambian radicalmente, quebrándose el 
equilibrio. Alguna vez puede ocurrir que de momento la yugula- 
ción voluntaria vocacional no tenga consecuencias inmediatas, por- 
que. aquellas disposiciones cronológicamente aun no amenazan ::a 
poner en marcha cierta enfermedad; y así, una persona que tiene 
vocación religiosa y es portadora de disposiciones seniles demen- 
ciales (que son. las mismas, según Patzig (29), que las de la sífilis 
nerviosa, P:, (.P.), al. £risar la edad del peligro para la demencia 
senil, si no ha:sufrido durante su vida una infección sifilítica, apa- 


(29) ParziG, citado: por López Ibor. Acta Médica, pág. 79, núms. 2 y 3, año 1943 
Madrid. Aly 
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recerá la enfermedad de Alzheimer (locura senil), y, si la sufrió, en- 
tonces aparecerá la más terrible de las enfermedades mentales: la 
parálisis general progresiva. Ello será una consecuencia del aban: 
dono vocacional, 

Las: enfermedades seniles: son si lieicoaies he- 
reditarias. de la corteza cerebral. En las minusvalías funcioales cor- 
ticales en general, Szondi (30) ha comprobado que tienen sus por- 
tadores disposiciones para operotropismos., de “Heilpúdagogen” 
(pedagogía terapéutica). Para nosotros, el anterior hecho es cierto 
cuando dicho portador vive su proceso existencial formal en per- 
fecto orden moral. Todos los anteriores hechos nos permiten iniciar 
las 'siguientes proposiciones. 

1." El sacerdote como profesión lleva concomitante una dis- 
posición psicosomática en favor de la pedagogía terapéutica. Luego 
mejor que nadie el sacerdote biológicamente cumple esta realidad 
vocacional. 

2." La higiene nenial ordena a los predispuestos a la sífilis ner- 
viosa el control periódico de su líquido cefalorraquídeo y redoblar 
la profilaxis a las enfermedades sifilíticas. El sacerdote está libre 
de esta medida. 

3." La higiene mental dicta que los predispuestos a enfermeda- 
des. seniles huyan de toda clase de intoxicaciones y vida desordenada 
para procurar que la degeneración senil se presente lo más tardía- 
mente posible. El sacerdote, por la profesión, esta libre de ese 
riesgo. 

4. La demencia senil, una vez iniciada, exige situar a estos 
enfermos en ¡sanos ambientes para no alimentar patoplásticamente 
su cuadro anormal y de esta forma no tener que internar en los 
manicom'os a estos individuos de no ser en casos extremos. El me- 
dio ambiente exigido al sacerdote es la mejor medida de higiene 
mental para su sa'ud biológica. 

5. Las demencias seniles, incluso solapadas o iniciadas, son 
materia de psiquiatría forense porque, aunque para el público-e in- 
cluso para el juez les parezcan personalidades normales, están siem- 
pre en peligro de anormales actuaciones, como absurdos negocios, 
testamentos disparatados, matrimonios con menores de edad y pros- 
titutas, etc., salta a la vista la ventaja vocacional del sacerdote y 
mejor aún del religioso como profilaxis a los anteriores peligros. 

Las medidas anteriores no son, pues, aplicables a todos los por- 
tadores de minusvalías constituciona'es de la corteza cerebral, por- 
que esos genes latentes estimulan a veces la' pedagogía terapéutica 


(30) SzoNDI, L.: Berufe des Erbkreises der Minderwertigkeiten. Schicksalsanalyse, 
página 267. B. Schwabe. Basilea, 1944 
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como profesión. Ese, hemos dicho, es el objetivo de la profesión 
sacerdotal: conducir al hombre a lo sobreñatural a través de las 
vías naturales. 

Antes de dar fin a nuestro trabajo, queremos advertir que si 
bien proyectamos nuestra especulación a la vocación religiosa, los 
razonamientos podían haber sido cursados en forma abstracta. Sólo 
razones didácticas nos han invitado a esta pauta. El anterior pro- 
ceder puede repetirse en cualquier otra “vocación. 

También queremos advertir que somos conocedores de las se- 
veras críticas al análisis del destino, de Szondi; pero su sabor añ- 
tropológico, que resiste, dados las hechos, una crítica experimental 
y ontológica, es lo que nos declara entusiastas del psiquiatra hún- 
garo, que si bien orientó su hipótesis de trabajo partiendo de 
principios con los que no comulgamos enteramente (Freud y Jung), 
Se impusieron evidencias que consiguió. ¿Qué le ocurrió a Sakel 
con la terapéutica de la esquizofrenia? ¿No descubrió Colón el 
Nuevo Mundo pretendiendo ir a las Indias Orientales? 


ay 


De la comprensión dinámica de la persona dedúcese uno de los 
resultados más fecundos en la ciencia antropológica. Me refiero 
a los instintos; de conservación, sexualidad, sociabilidad y credi- 
bilidad. 

Los instintos los define Brun (31) como automatismos consti- 
tucionales hereditarios, bien del organismo o de su sistema ner- 
vioso, para reaccionar a estimulaciones específicas que resuelvan si- 
tuaciones sin necesidad e independientemente de experiencias pre- 
vias. Nosotros nos permitiríamos añadir: solucionar situaciones en 
favor del proceso de la vida. 


Los reflejos condicionados de asociación no son actos instinti- 
vos, ya que necesitan experiencia consciente o subconsciente previa : 
“Un hombre, al caer al agua, pretende salvarse por su instinto de 
conservación”; mas la natación no es instinto en la persona, sino 
un medio de que se vale el instinto de conservación, ya que necesita 
de un aprendizaje para nadar. 

El hombre normal se rige por los principios de la ley natural, 
y cuando actúan de estímulo los comprende y reacciona de acuerdo 
con ellos. Para no reaccionar de este modo deben existir estas cau- 
sas: 4) que su personalidad no se haya desenvuelto lo suficiente a 
lo largo del proceso de su vida para que el estímulo sea subjetiva- 


(34) BRUN, R.: Allgemeine Neurosen Lehere, pág. 177. B. Schwabe. Basilea, 1946. 
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mente válido; b) que sea un enfermo o desequilibrado constitucio- 
nal; c) que:el estímulo que le ofrece ese panorama, dictado por la 
ley. natural. cualitativamente, tenga tal magnitud que sea superior 
a la densidad de su personalidad, dando lugar a. conductas primi: 
tivas que alimentan pensamientos mágicos; que es lo que sucede 
cuando un hombre no preparado, débil mental o necio afronta cues- 
tiones por móviles infantiles de curiosidad o exhibicionismo a te- 
mas stiperiores a sus humanas posibilidades; d) un hombre no res- 
ponde a un estímulo de la ley natural cuando vivencias previas des: 
encadenaron reflejos condicionados que llevan siempre concomitan- 
tes vibraciones sensitivo-afectivas (subconscientes o conscientes) 
que movilizan disposiciones anormales que no le permiten lo que 
pudiéramos llamar “fisiologismo antropológico”. Este punto ex- 
plica el porqué talentos para todas las ciencias son necios a las es- 
timulaciones trascendentales. Aiwsimismo,- aclara la razón de las con- 
versiones religiosas y de las vocaciones tardías de individuos que 
durante años reciben una estimulación sin que en ellos prenda la 
fisiológica respuesta hasta que pierden vitalidad por el envejeci- 
miento las disposiciones anormales latentes, que, agotadas, no han 
podido vencer a las normales preponderantes. 

Las funciones vegetativo-sensitivas son condicionadas por la 
fisiología del diencéfalo, sin igual interventor de los reflejos con- 
dicionados, que tanta importancia tienen en la dirección y ajuste 
de la personalidad al proceso de la vida. De aquí la singular tras- 
cendencia de formar a los niños en la ley natural cuando todavía 
la razón no les permite el menor sabor ontológico. 

Los instintos del hombre no son iguales que los de los animales 
en su función y objetivo. No hay que confundir la mecánica con 
la orientación y dirección que en el hombre vitalmente ordena su 
persona, donde la acción instintiva es una de sus manifestaciones. 
En el animal no es posible probar experimentalmente un instinto 
de credibilidad y no es posible olvidar que en el hombre todas las 
funciones vegetativas y sensitivas, como sus órganos (en un fisio- 
logismo normal), están organizados de forma que sirvan para que 
el principio racional inmortal pueda querer y entender, que es, en 
definitiva, lo que a la sustancia-cuerpo la especifica como persona. 

Las razones anteriores aclaran por qué la persona, en contra- 
posición a los animales, tiene conciencia de sus instintos al llegar 
a la plenitud de la vida. 

Las tendencias difieren de los instintos en que no es condición 
necesaria el que muevan a la persona en favor de soluciones antro- 
pológicas del proceso de la vida. Las tendencias no exigen ser ex- 
ponentes de fisiologismo normal: tendencia a la borrachera, a la 
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criminalidad, al éxtasis histérico, etc., y no instintos; hay que de- 
cir en propiedad. Los: instintos son 'coadyuvantes al proceso; las 
tendencias son reacciones más o menos turbulentas en- relación con 
las circunstancias de la persona .en el mundo. Las tendencias de- 
penden del perimundo y de la formación del carácter sobre la base 
fenotípica; los instintos, preponderantemente del paratipo. 

Recordemos, para mayor aclaración, que el “genotipo” es de- 
terminado por los genes o disposiciones; que el “fenotipo” es el 
cuadro integral de cómo se manifiesta la persona en un momento 
dado y el “paratipo” es la representación antropológica por facto- 
res constelacionales que influyen sobre el genotipo. Hemos dicho 
que el fenotipo es la realización del carácter sobre la base del geno- 
tipo en el curso del “estar la persona” en la vida. De aquí podría- 
mos deducir la trascendencia de situar al hombre según las posi- 
bilidades y disposiciones hereditarias para lograr el carácter corres- 
pondiente a su vocación. 

Las tendencias necesitan ser sometidas a una dirección que tiene 
su Origen extrínseco a la persona. Esa dirección sólo puede tener 
sus fuentes en la ley natural del hombre ante Dios, y de ahí el 
éxito experimental antropológico de Ignacio de Loyola. 

La tendencia es una expresión vectorial que sazona la persona- 
lidad condicionada por los genes heterocigóticos, que, según Szon- 
di (en sus trabajos experimentales del Análisis del Destino ya ci- 
tados), persiguen trópicamente los genes homólogos del perimundo 
para así intentar lograr su presentación funcional dominante. Estos 
tropismos de las disposiciones hereditarias recisivas se representan 
antropológicamente en las predisposiciones electivas de cada hom- 
bre sobre el amor, la vocación, la amistad y la muerte preferida. 

La enfermedad procesal, al estudiarla genealógicamente, se de- 
muestra que en su mayoría hasta ahora, y es de esperar que en sú 
totalidad con el tiempo, tienen origen recisivo en cada uno de los 
alelos del padre y de la madre, esto es, homocigótica en su presen- 
tación. Las enfermedades reactivas serán heterocigóticas, depen- 
derán del padre o de la madre exclusivamente y del poder de pe- 
netración y expresividad de sus genes. Un gene heterocigótico do- 
minante producirá cuando más modificaciones cuantitativas de la 
personalidad, y por ello la ligera debilidad mental puede ser domi- 
nante, mas no la grave oligofrenia, que es homozigótica donde 
siempre el 'análisis fenomenológico patentiza alteraciones cualitati- 
vas incluídas en las cuantitativas; en (las psicosis. circulares, el 
factor dominante determina la periocidad de los fenómenos cuan: 
titativos vitales de la personalidad y los elementos recisivos la pluz 
riradidad sintomática cualitativasde reacciones. 
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En virtud del genotropismo, el hombre sintoniza en el mundo 
con los portadores de homólogas disposiciones patológicas, y por 
ello, si estas tendencias, que siempre persiguen el placer próximo, 
no son encauzadas unas veces y reprimidas otras, vencerán a las 
disposiciones preponderantes normales, apareciendo la enfermedad 
moral o física. Esta amenaza de la personalidad la siente siempre 
el yo en las locuras como en la esquizofrenia, donde incluso es un 
síntoma de proceso enfermedad. 

A la persona hay que enseñarla a que tenga conciencia de sus 
tendencias para que así pueda alejarse del perimundo que le sirve 
de estimulación patológica. Este aislamiento se logra con la razón 
y con la proyección de la personalidad hacia ideales humanos pro- 
cesales, porque entonces todas las posibilidades orgánicas sensitivo- 
afectivas se sitúan al fisiológico servicio del proceso de la vida a 
través de la ley natural. Esta es la razón sanitaria de la vida ascé- 
tica, que por medio de la oración señala su ideal etapa en la Mistica; 
de ahí que no pueda existir otra Mística a expensas del sofropsi- 
quismo que no sea la católica, pues ésta pretende conducirnos alos 
planos superiores de la personalidad, mientras las otras hunden al 
hombre en el somatopsiquismo. 

Hans Schar (32), al tratar del problema de la Psicología reli- 
glosa, termina su tesis con un principio que también asentamos, 
porque la práctica nos lo exige, y éste es: que el hombre de Oc- 
cidente comienza a inquietarse por los problemas teológicos ante la 
psicología de las ciencias, arte y literatura, porque las últimas ca- 
tástrofes (escribe en 1944) demuestran que la psicología no rever- 
tida en la teología para poco nos ha servido. 

Para la cultura escolástica, ello no.es novedad alguna. Para el 
hombre moderno es una necesidad impuesta después de muy serios 
tributos. Al fin, parece que el mundo no católico retorna la mirada 
a muestras técnicas de trabajo. Esperamos así que el catolicismo 
será el radar antropológico del futuro, el que recogerá en un cuerpo 
naciente toda la verdad dispersa. 

Todas las especulaciones que venimos realizando sobre la voca- 
ción deben practicarse teniendo buen cuidado que sean siempre 
objetivas y humanas y que éstas viertan, en su análisis final, en 
Dios. El observador y el probando guardarán este requisito, por- 
que de lo contrario se producirán fácilmente reacciones que no son 
vocaciones y que pueden identificarse con la “neurosis de perfec- 
ción” de Beno (33): individuos constitucionalmente neuróticos que 


(32) ScHar, H.: Die Beduetung der Religione-psychologie, pág. 265. Schw. Zeit, 
1. Psychologie, núm. 4, 1944, 

(83) BENO0, N.: Neurose de Perfection, pág. 18. Schw. Zeit. f. Psychologie, nú- 
mero 1, 1948. 
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viven en un ambiente hipermoral entran en un conflicto consigo 
mismoso con el ambiente que no saben resolver ni valorar, y enc 
tonces se produce en ellos un estado de psico-alergia, que hace que 
siempre que tengan una espina, reaccionen anormalmente, es decir, 
neuróticamente; creen entonces, para librarse de ella, que en tal 
o cual vocación no tendrían semejantes angustias. En tales perso- 
nalidades hay que ser muy prudentes al tratar de valorarles voca- 
cionalmente. 

Nosotros estamos de acuerdo con Schneider (34), que opta por 
apartar de la literatura el concepto de “enfermedad neurótica”, ya 
que no existe, pues lo que sucede es que se es neurótico de naci- 
miento, y sobre esa base prenden reacciones anormales, entre las 
cuales la de miedo a la vida deforma personalidades en el curso de 
sus pensamientos, y esto hace que deriven optando por situaciones 
erróneas vocacionales. La elección entonces no es vocación, sino 
reacción anormal que no ofrece perseverancia. La decisión voca- 
cional hay que va'orarla siempre desde el equilibrio psicosomático 
y no como medicina y remedio para escapar de un estado en- 
fermizo. 

La neurosis de perfección de Beno la admitimos como hecho, 
pero no comulgamos con el investigador suizo en su patogenia. 
Nos parece también conveniente que en estos neuróticos se analice 
si un libro, pelicula o pieza de teatro ha hecho de antígeno a su 
psicoalergia (por ello espero que la higiene mental intervenga en la 
censura); además, la moda de llevar al arte lo enfermizo sirve para 
movilizar disposiciones anormales antropológicas. ¿Quién puede 
dudar hoy que Dostoyevski hizo que gran parte del mundo sienta 
legalmente la perversión caracterológica de los epilépticos? 

No podemos terminar nuestro ensayo de higiene mental sin de: 
tener nuestra atención en un hecho bastante frecuente: el abandono 
de la vocación. ' 

Tres orígenes puede tener el hecho: que sea una reacción anor- 
mal de un desequilibrado constitucional, que sea una psicosis or: 
gánica o que sea una determinación consciente. 

La reacción anormal en desequilibrados constitucionales se da 
principalmente en personalidades histéricas, que un análisis pro- 
fundo demuestra que jamás tuvieron vccación. En la vocación 
religiosa es frecuente este accidente. Son aquellos individuos blan- 
dos de carácter que optaron por la vocación, guardando en su con= 
ciencia muchas veces y en el subconsciente siempre un exponente 
egoísta, donde su misma cobardía a la vida la disimulan en super- 


(34) SCHNEIDER, K.: 4bnorme Erlebnisreattion. Beitrage zur Psychiatrie, 2.0 anfl. 
G. Thime. Stutlgart, 4048. 
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ficialidad teatral o en exagerado exhibicionismo de su conducta. 
Son individuos que en el momento en que sus reacciones materiales 
instintivas pueden. ser. satisfechas, dan: el salto. Claro es que más 
vale que así lo hagan, porque serían verdaderos lastres de una 
sociedad si su cobardía llegase a los límites patológicos. En: estas 
personalidades insistimos jamás falta el exhibicionismo, sea reli- 
gioso, artístico o científico. 

Los abandonos vocacionales tardíos son casi siempre índices 
de esquizofrenia o de demencia. 

En la esquizofrenia es la personalidad que se encuentra ame- 
nazada por el estado vocacional. Un cambio inesperado, una hipo- 
tonía de conciencia, una disgregación de pensamiento, ambivalen- 
cias, etc., y suelen proyectar sus alteraciones cenestésicas de tipo 
sexual. Por ello aparecen como individuos normales, aunque siem- 
pre se encuentran en su vida anterior como posterior extravagan- 
cias científicas, sociales y religiosas, donde su mismo indiscutible 
talento. hace que algún clasificador superficial los encuadre entre 
genios incomprendidos por el medio ambiente. 

La demencia es la pérdida progresiva de la personalidad por 
causas Orgánicas desde sus capas ¡superiores a las inferiores. Es 
difícil que pase desapercibida a la técnica y al público; pero siem- 
pre hay que tenerlo en cuenta para valorar la situación y pre: 
venirla. 

Por último, la determinación libre y voluntaria al abandonar 
la vocación individuos samos y compensados no es más que el 
triunfo de Caín sobre el Abel que todos llevamos dentro, en la vo- 
cación religiosa. Es, en definitiva, lo tendencioso patológico, que, 
por ser el hombre unidad psicosomática, acusará el golpe en todas 
las manifestaciones futuras de la personalidad, como absurdos 
ideales, necios amores, incomprensibles aficiones laborales, enfer- 
medades inesperadas y falta de serenidad ante la trascendencia de 
la muerte. 

. Hemos realizado una jira a través de la antropología voca- 
cional y sus posibilidades para la sanidad de la persona. Es nuestro 
deseo grabar serenamente en la conciencia del hombre moderno 
que la higiene mental ¡no es moda científica del actual siglo, sino 
exponente vital de una cultura madura que siente la necesidad de 
considerar ya al hombre como persona sujeta a un proceso exls- 
tencial que es el ir a Dios. 
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pipa a tratar en este estudio un aspecto de la cuestión, la más 

difícil, tal vez, que se ha suscitado en torno a San Juan de la 
Cruz, cual es la de las fuentes doctrinales de su sistema ascético- 
místico. Un. aspecto, digo, porque me concretaré única y exclusi- 
sivamente, a la influencia que pudo tener en el Doctor Místico la 
doctrina ruisbroecquiana. 

A falta de documentos precisos—no existe ningún hecho con 
carácter de evidencia—no podemos apoyar los puntos de nuestro 
raciocinio en fundamentos inconcusos, indiscutibles. Hemos de que- 
dar en el área de la probabilidad, luchando por guardar el equilibrio 
entre dos abismos opuestos. De aquí lo escabroso de nuestro come- 
tido, que—desde ahora lo confesamos—está erizado de dificulta- 
des. Estas se agrandan al trasladar la cuestión al campo de la mís- 
tica germana, y en concreto a la doctrina de Ruusbroec, por no 
estar aún esclarecidos con precisión los puntos de contacto que me- 
dian entre las dos escuelas ni las dependencias que guarda la lite- 
ratura mistica española de los sistemas del Norte. 


Esto me autoriza para pensar que no será inútil ni habrá que 
reputar como perdido—contra la estimación de algunos—el trabajo 
del investigador que se consagre a derramar un poquito de luz en 
este problema que hemos planteado. ¿No podríamos presentar, des- 


pués de esta labor, una exégesis firme y segura de muchos pasajes 


oscuros y ambiguos del Doctor carmelita, cuya clave de solución 
ha de buscarse, sin duda, en la fuente en que están inspirados? 
Claro que sí. Y ¿sería esto trabajo perdido? Y no es que queramos 
“presentar al Doctor Místico como una suma de diversos autores” ; 
pretendemos únicamente investigar los antecedentes de su obra 
escrita, como una ayuda en la tarea de la interpretación de su doc- 
trina. 
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_ El tema es arduo y enmarañado. El prologuista de la última 
edición de las obras de San Juan de la Cruz (Biblioteca de Autores 
Cristianos, 1946) no lo afrontó directamente por no enredarse 
en un laberinto de principios entrecruzados y sin salida. Tocándolo 
de paso apuntó con acierto la raíz agustiniana de la teología afec- 
tiva del Cántico y de la Llama. Y es que no está trazada la ruta. 
En lontananza surgen dificultades que se cimbrean como una mole 
plomiza capaz de aplastar un esfuerzo de titanes. Esperamos, 
no obstante, que alguno se arriesgue a desbrozar el camino para 
poder penetrar por él con seguridad a escudriñar los secretos en- 
cerrados en ese campo, que todavía permanece envuelto en un 
manto de impenetrable oscuridad. 

No todos juzgan con este criterio la conveniencia de investigar 
las fuentes doctrinales del sistema de San. Juan de la Cruz. “Tras 
de Baruzi—escribe el P. ErrÉn—divagaron nuestros críticos a 
caza de eruditos elementos perdidos por los libros de San Juan de 
la Cruz, convirtiendo su obra personalisima en objeto de grosera di- 
sección. Gracias a Dios, después de ese frenesí, van entrando más 
en razón y comienza a dolerse del tiempo perdido en tales rebus- 
cas” (1). Estas frases nos reflejan el juicio. desfavorable que a 
su autor le merece el pretender indagar los filones de que puede 
derivarse la obra escrita del Doctor del Carmelo. A otros que, por 
lo demás, no se detienen a censurar miras contrarias, no les agra- 
da hablar de influencias extrañas en una obra personalisima en 
todo, como lo es la de San Juan de la Cruz (2). Ni ha faltado 
quien, negando el influjo inmediato de Ruusbroec, llegó a afirmar 
que si conoció su doctrina fué a través de los libros de HERrP. 

Existe otra posición, más racional—a mi modo de ver—y más 
conforme a la realidad de los hechos; es la de aquellos que no se 
retraen de tratar este problema con la claridad y amplitud que él 


(1) P. EFRÉN DE LA MADRE DE Dios: San Juan de la Cruz y el misterio de la San- 
sima Trinidad en la vida espiritual (Zaragoza, 1947), pág. 203. No podemos omitir 
unas frases del P. Marcelo del Niño Jesús, relativas a éstas, que carecen en absoluto 
de fundamento: “La exposición—dice—que hace en sus escritos de las fases por las 
cuales pasan las almas hasta llegar a las cumbres de la santidad no tiene precedentes 
en la historia de la Teología mística. San Bernardo, San Buenaventura, Tauler, Ruys- 
hroeck [...], pudieron influir algún tanto en ellos [en Santa Teresa y San Juan de 
la Cruz]; pero es tan distinta la forma que adoptan nuestros Santos en la explicación 
de los fenómenos místicos [..., que nadie verá en sus libros obra de imitación y de 
ccpia [...]. Empeñarse en buscar semejanzas o antecedentes en los libros de Mística 
1eología anteriores a ellos es inútil empeño [...]. Compárense [...] la Subida del Monte 
Carmelo, el Cántico Espiritual o la Llama de amor viva con los tratados de Kempis. 
Kuysbroeck, San Buenaventura, Hugo de San Víctor, Granada, el Cartujano y otros 
mil, y nadie podrá acusarles de plagio ni apreciar dependencia alguna de ellos (Las 
Noches Sanjuanistas y las Moradas Teresianas, en “El M. Carmelo”, XLIMI (1942), 
pp. 288-289). 

(2) [CASTRO ALBARRÁN (ANICETO) en el discurso sobre El Espiritualismo en la Mís- 
tica de San Juan de la Cruz, leído en el Congreso Ascético-Místico celebrado en Ma- 
drid en 1928, edit. Salamanca, 1929, p. 18. 
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se merece, abogando por la parte afirmativa. Es ver las cosas bajo 
el signo del suceso Ordinario, desde el lado humano de hacer los 
hombres nuestra vida. Así WAFFELAERT (3), De GrouLrT (4), el 
P. CrisócoNO (5), REYPENS (6) y, con el P. Juan JosÉ DE LA 
INMACULADA, otros de la actualidad (7). Esto, que mira más bien 
a la cuestión planteada en un sentido universal, es aplicable en. to- 
dos sus puntos al tema concreto sobre el influjo de Ruusbroec. 
Por eso aducimos aquí estos, datos. 

Hay, pues, dos sentencias distanciadas (por no decir abierta- 
mente opuestas) una de otra por un muro infranqueable. Deseche- 
mos de una vez para siempre el afán de contiendas interesadas, 
esforzándonos por llegar a un último resultado, que sea el triunfo 
de la armonía, en el que podamos potenciar en su justo valor las 
razones en que se apoyan los pareceres. No quiero decir con esto 


(3) "WAFFELAERT (G. J.): Notanda quaedam utilissima in ordine ad rite intelligen- 
da opera scriptorum contemplativorum [...]. “Collationes Brugenses”, 1912, í. XVII. 

(4) DE GROULT (PIERRE): Les Mystiques des Pays-Bas et la Littérature Espagnole 
du Siezieme Siecle (Louvain, 1927). Asiente a las influencias señaladas por los Be- 
nedictinos de Wisques en la versión francesa de las Obras del Admirable—1912- 
[1930] —y las ratifica diciendo: “Les points de comparaison ne manquent pas entre 
Saint Jean de la Croix et Ruysbroeck” (p. 175). 

(5) P. CRISÓGONO: S. Juan de la Cruz: su obra científica y su obra literaria, 1 
(Avila, 1929), pp. 21-59. Sobre el influjo de Ruubroec, pp. 40-43. 

El P. Efrén (0. €., p. 204, nota 148) reflere, por su parte, “que el P. Crisógono 
no cree ya en esta exagerada influencia propuesta en su primer libro”. En el misme 
tiempo en que el P. Efrén elaboraba su tesis componía calladamente el P. Crisógono 
11 mejor biografía que hasta el presente se ha hecho de San Juan de la Cruz. En ella 
inserta un Capítulo (el XVI) sobre los “Escritos de Fray Juan”. En él trata, como 
es natural, de sus antecedentes científicos y literarios. Lejos de retractarse de cuanto 
escribió en su primer libro, tiene confesiones tan elocuentes como esta: “Ya existe 
una serie de estudios dedicados a este problema—al de las fuentes literarias y doc- 
trinales—y con resultados cada vez más amplios, precisos y satisfactorios. Iniciados 
por Baruzi [...] y continuados por mí en los dos volúmenes de S. Juan de la Cruz: 
su obra científica y su obra literaria (1929), este problema de los antecedentes de 
la obra escrita del Santo ha recibido un último y notable empuje [...] en el libro 
de Dámaso Alonso [...] (S. JUAN DE LA CRUZ: Biografía y obras, B. A. C., Madrid, 1946, 
página 354). 

Cita a continuación de esto el P. Crisógono los nombres de algunos autores que 
influyeron en San Juan de la Cruz, y que están expresamente consignados en sus 
obras-=San Dionisio, San Agustín, San Gregorio, etc.—, añadiendo, para complemen- 
to, los de Juan Baconthorp, Tauler, Ruysbroeck..., cuyas coincidencias “detalladas 
y repetidas—dice—no pueden explicarse como una casualidad de concepto y de ex- 
presión” (ibíd., p. 355). Parece deducirse de aquí que el P. Crisógono no se ha re- 
tractado de lo que expuso en “su primer libro”. Mantiene en pie todas sus afirma- 
ciones. 

(6) REYPENS (LEONCE, S. J.): Ruusbroec en Juan de la Cruz, Ons Geestelijk Erf, V 
(1931), pp. 143, ss. Es el estudio más completo sobre este particular. 

(7) P. JUAN JOSÉ DE LA INMACULADA, O. C. D.: La Psicología de S. Juan de la Cruz 
(Santiago de Chile, 1944). Sobre las fuentes en general, pp. 21, 109-118. 

Ha renovado este movimiento el P. J. SANCHÍS ALVENTOSA, O. F. M., en su obra 
La Escuela Mística alemana y sus relaciones con nuestros místicos del siglo de oro 
(Madrid, 1946), pp. 125C-125F; sobre la influencia de Ruusbroec, pp. 125D-125E. Ad- 
mite todos los puntos de contacto propuestos por el P. Crisógno. El P. AUGUSTO 
A. ORTEGA, C. M. F., Razón teológica y experiencia mística (Madrid, 1944), pp. 133- 
160, y el P. B. GARCÍA RODRÍGUEZ, C. M. F., en una reseña crítica de la obra del Pa- 
dre Efrén—“Hustración del Clero, II (1948), pp. 56-62—, abogan por el magisterio 
tauleriano. El P. B. G. RODRÍGUEZ ha publicado además un estudio: Taulero y S. Juan 
de la Cruz—“Vida Sobrenatural”, t. L (1949), 349-362; 423-436, 
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—mi insinuarlo siquiera—que vengo en plan de conciliar puntos 
Irreductibles por ahora. Me gusta más la imparcialidad y soy de 
los que creen que a la razón hay que convencerla con sus propios 
argumentos. Por eso estimo que el mejor medio de avenencia es 
un estudio que se funde en una demostración clara y precisa de 
los hechos. Guiado por este criterio, estableceré, después de un 
detenido análisis de los mismos, los principios de solución que son 
la clave de este arduo problema que hemos planteado sobre Ruus- 
broec y San Juan de la Cruz. 

La solución del problema penderá en gran parte del plantea- 
miento y de la orientación que se le dé. Por eso, ¡antes de pasar 
adelante, daré bien definido el punto de vista desde el que se ha de 
enjuiciar la cuestión que he propuesto y mi modo de solucionarla; 
es decir, plantearé el tema según un orden riguroso de lógica de- 
ductiva. 

Al hablar de las fuentes doctrinales de San Juan de la Cruz, 
en nuestro caso de la doctrina del Admirable, prescindimos en ab- 
soluto de los momentos precisos en que el Extático Doctor, enco- 
gido en la soledad de su celda, como queriendo retener, para que 
no se le escapase, el fuego que caldeaba su corazón, iba pasando 
sobre la haz de las páginas su pluma temblorosa, que dejaba en 
pos de sí un bordado armirable de ideas luminosas y tonos afecti- 
vos, donde se refleja la casta irradiación de lo sobrenatural. Creo 
que es ésta una observación de capital interés. Lo hizo ya el P. Cr1I- 
SÓGONO con gran acierto. Por no tenerla en cuenta, algunos críticos 
modernos han quedado al margen de la verdadera orientación en 
este punto. 

Nos referimos más bien—no se pierda esto de vista—a los pe- 
ríodos de formación, filosófica y teológica principalmente, del Re- 
formador del Carmen; a esos natos de estudio sereno y reposado 
a que se abandonó a lo largo de su vida y en los que se aprisionó 
un riquísimo caudal de ideas y conceptos, que más tarde, por exi- 
gencia de la psicología humana, no pudo por menos de estereotipar 
en sus páginas inmortales, impotente, como cualquier otro, para 
impedir que aflorasen llenos de colorido a la superficie de su es- 
critura, como elementos extraños bebidos en la fuente de la espi- 
ritualidad antigua. 

Es verdad que la unidad científica y literaria de la obra del 
Santo Doctor no sufre suponer que manejase muchos libros en 
los momentos de su redacción. Sus tratados presentan el logro de 
un esfuerzo equilibrado, fruto de la serenidad y armonía de sus 
facultades, que, dueñas de sí mismas, se imponen sobre la multi- 
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tud de corrientes ajenas, encauzándolas con arte insuperable al 
triunfo definitivo de la univocidad. 

Influído en sus años juveniles por las diversas tendencias ideo- 
lógicas de la tradición y poseído del caudal multiforme—teológico, 
ascético y místico—legado por la era antigua, San Juan de la Cruz 
se sobrepone a todas las corrientes y divergencias de doctrinas, que 
bajo el peso de su personalidad, artísticamente creadora, convergen 
en sus obras con un signo de armonía ecuánime, como líneas en- 
trecruzadas que vienen a confluir en el vértice de la unidad. Lo 
reconocemos. Pero, a pesar de esta unidad, de esta armonía uní- 
voca que guardan entre sí todas sus páginas, ¿no podemos pensar 
en una formación ascético-mistica, lo mismo que teológica, del San- 
to Doctor, extraída de diversos maestros que marcaron el signo 
de su huella, primero en su entendimiento y más tarde en sus es- 
critos, pese a su carácter personalisimo? Creemos que sí. 

Además hay un hecho concreto, explícito, proferido con suma 
sencillez, que justifica este modo de pensar. Nadie puede negar 
que la Llama de amor viva tiene una unidad específica, doctrinal, 
literaria, ideológica, desde la primera hasta la última de sus líneas. 
No hay nada redundante, nada fuera de orden. Los períodos se 
suceden unos a Otros en fuerza de una concepción totalitaria na- 
turalmente bella. Pues bien: supuesta esta unidad, hallamos en las 
primeras páginas unas lineas de San Agustín—transcripción lite- 
ral—tan bien enmarcadas que, de no aparecer explícitas en el Hi- 
ponense, no podríamos ni sospechar siquiera de su originalidad ex- 
traña al Doctor Místico (8). 

Así, sin destruir la unidad de la obra, nos denuncian en ella 
reminiscencias de la formación científica de su autor. ¿A qué re- 
currirán ahora los que antes se refugiaban en esa armonía de los 
libros del Santo Doctor para negar en ellos elementos extraños 
con carácter propio e inconfundible? No podía ser de otro modo, 
y es inútil empeño el negarlo. Tal vez esa alegación que hemos 
citado obedezca a un estilo ritual de expresarse. En. este caso, ¿qué 
debemos pensar de otros similares? Era el estilo de la época. 

Tampoco queremos decir que las líneas fundamentales del sis- 
tema ascético-mistico de San Juan de la Cruz estén tomadas en su 
totalidad de sistemas ajenos. Admitimos con gusto que su doctrina 


(8) Nos referimos a aquella descripción que hace S. Juan de la Cruz del alma, 
cuando dice: “Es de saber que el alma, en cuanto espíritu no tiene alto, ni bajo, 
ni más profundo, ni menos profundo en su ser, como tienen los cuerpos cuantita- 
tivos”—Llama, C. l. v. 3 (Obras, B. A. C., Madrid, 1946, p. 1105). San Agustín había 
escrito: “[...] non enim ullo modo aut longa, aut lata, aut quasi valida suspicanda 
est anima, corporea ista sunt”. Y “[...] quid mirum sí anima, neque corporea sit, 
rneque ulla aut longitudine porrecta, aut latitudine diffusa, aut altitudine solida- 
ta [...]. De quantitate animae, Cs. II y XIV, ML, 32, 1037 y 1043. 
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es eminentemente psicológica—transpsicológica, si se quiere—y que 
por eso procede de dentro a fuera; pero creemos que no hay que 
llevar muy allá esta estimación. á 

San Juan de la Cruz tenía que vivir de las verdades sustantivas 
que el magisterio externo le había comunicado, y por más que esen- 
clase consigo mismo los elementos divergentes que recibía del ex- 
terior, nunca pudo privarlos en absoluto de su modalidad propia 
primitiva. Por eso cuando escribe se retrata a sí mismo, pero re- 
F'eja también en circunstancias determinadas el rastro del concep- 
to ajeno, bebido en la corriente tradicional. 

Desde este punto de vista hay que mirar el fondo de la cues- 
tión. San Juan de la Cruz como escritor no espeja únicamente, con 
su vivacidad peculiar, la vida de su alma: lo. psicológico, lo inalie- 
nable; manifiesta también su formación científica: lo intelectual, 
lo que no se debe.a sí mismo, en lo que tiene menos carácter de 
personalidad, aunque reconozdamos como propia la disposición de 
estos elementos, que conjuntos y entrecruzados constituyen la ar- 
mazón: de su sistema espiritual. 

Planteado así el problema, se nos impone buscar la solución 
definitiva. Pero tantes de pasar adelante quiero fijar mi modo de 
proceder en su desarrollo; todo servirá para mayor esclarecimiento 
del mismo. 

La solución aquietadora que pretendemos presupone conocer 
las vicisitudes y alternativas por que atravesó la mística flamenca 
—en concreto, la doctrina de Ruusbroec, que es la única que por el 
presente nos interesa—hasta que pudo llegar a conocimiento del 
Doctor Extático. Esto nos fuerza la que antes de entrar de lleno 
en la resolución del problema planteado propongamos una cuestión 
preliminar sobre los escritos auténticos de Ruusbroec: su forma y 
su contenido espiritual. 

A continuación (parte tercera) apuntaré el primer principio de 
solución, basado en la popularidad que adquirieron. las obras del 
Admirable. Hay que abrir este damino para aproximarnos lo más 
posible a la veracidad de si el Doctor Místico conoció y leyó o no 
conoció ni leyó los codiciados escritos del místico flamenco. En un 
segundo apartado estableceré otro principio aproximativo, que ser- 
virá de lapoyo a nuestras afirmaciones; proponiendo en. tercer lugar 
las conveniencias doctrinales entre el sistema de ambos Doctores, 
añadiendo con esto fuerza a nuestra deducción fundamental. 

Después de este largo recorrido, el lector podrá juzgar por sí 
mismo qué calificación merece la opinión de aquellos que no se re- 
traen de afirmar que San Juan de la Cruz bebió muchos aspectos 
de su doctrina en Ruusbroec. Y para que no quede nada que desear, 
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al fin, en una conclusión apretada, que será a la vez un resumen 
de los puntos en que apoyo mis afirmaciones, emitiré con claridad, 
sin ambages ni paliativos, mi juicio sobre el particular. 

Sé que la posición que voy a adoptar frente a este problema 
no va a ser del agrado de todos, máxime cuando en los tiempos de 
la más acalorada polémica se ha pretendido romper el hilo que 
enlaza en, una conjunción armónica las dos escuelas más represen- 
tativas del misticismo. Tampoco se me oculta, por otra parte, que 
se han forjado muchos criterios sin suficiente conocimiento del 
asunto que se juzgaba. Repetidas veces hemos tenido que soportar 
el reproche, justamente lanzado contra nosotros, de conocer de- 
masiado superficialmente la mística germana para: poder enjuiciar 
debidamente sus postulados. 

Nos hemos encerrado en el tópico de la frialdad metafísica de 
los místicos del Norte, y no salimos de ahí. Y, sin embargo, nada 
más ajeno a la verdad. También su doctrina tiene episodios ani- 
mados y palpitantes de sublimidad, fruto de la fuerza intelectiva 
y del vigor de su corazón: dos fuerzas que apoyadas una en otra 
forman el substracto de su obra, que, por desconocida, no deja de 
ser admirable desde el punto de vista de su espiritualidad. Gran 
parte de ella, al menos por lo que se refiere a Ruusbroec, es el re- 
flejo de sus altísimas experiencias, caldeadas con la emoción del 
lenguaje, que, a pesar de su belleza, no es digno de la sublimidad 
de las ideas que encierra. 

Esto es, fuera de toda duda, la causa de lamentables desviacio- 
nes en puntos trascendentales para el tema que estudiamos. Más 
acertado €s el juicio de D. BALDOMERO, que, sobrepasando el cri- 
terio común, considera el sistema del Admirable, al igual que el 
del Doctor Mistico, presidido por un principio teológico. psicológi- 
co, que se desenvuelve en derivaciones precisas, irradiación de su 
íntima vivencia espiritual (9). 


II. UnA CUESTIÓN PRELIMINAR 


Los escritos auténticos de Ruusbroec 


Jan van Ruusbroec, llamado por los historiadores el 4Admira- 
ble, es el fundador y la figura más representativa del misticismo 
medieval en los Países Bajos. Nuestros clásicos le llamaron el 


(9) Cfr. BALDOMERO JIMÉNEZ, Pbro.: Diversas maneras de tratar los problemas de la 
perfección. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, VI (1947): “Munera teológica psicológica [...]. 
Es la manera diluída de un San Bernardo, de muchos de los místicos del norte an- 
tes ya citados (sobre todos, el Beato Ruysbroeck), de la mística española de un modo 
especialísimo. Nombre entre los nombres el de S. Juan de la Cruz” (l. C., p. 144). 
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divino Rusbroquio—Rulberio o Rusberio—(10), indicio de la gran 
autoridad que ejerció sobre nuestra literatura espiritual. Nacido 
en 1293 en el pueblecito de su nombre, cerca de Bruselas, se con- 
sagró a la vida sacerdotal. A los cincuenta años, se retiró a Groe- 
nendael—el Vallis Viridis de los latinos—donde inició un resur- 
gimiento espiritual en su eremitorio de los Amigos del Recogi- 
miento. Alí formó una floreciente comunidad que adoptó la regla 
de los Canónigos Regulares de San Agustín y que él mismo pre- 
sidió como prior. Ahí le visitó el maestro TAULER, atraido por la 
fama de su virtud y el destello de doctrina sobrenatural que irra- 
diaba su alma enriquecida com gracias extraordinarias. Ruus- 
broec era un místico esperimental (11). 

Pero no €s mero receptor de divinas comunicaciones, un con- 
temp:ativo ocioso. Es además poeta. Y como poeta y como mís. 
tico sabe descubrir sobre la haz de las, cosas la huella de Dios 
y los caminos de las almas. Un manojo de fibras colgadas de la 
mano del amor y un puñado de perlas que saltan al contacto de 
su visión luminosa. Sus obras y sus vivencias: He ahí el autén- 
tico Ruusbroec. 

A través de su sensorial, halla que dentro del hemisferio de 
las cosas hay algo que es imagen de su vida íntima, símbolo y 
alegoría, concreción de la experiencia de su espíritu. Se pone en 
contacto con los seres, los siente y los contempla, hace abstrac- 
ción de lo particular y lo sincroniza todo en su interior, partien- 
do de un solo principio, raíz de su metafísica espiritual. 

Ruusbroec percibe sobre todo la belleza del paisaje en aquella 
amena soledad de Groenendael, dominada por la floresta de Son- 
jen. Allí escribe once tratados ascético-místicos, además de poe- 
sías y cartas espirituales. Los redacta en su lengua materna, el 
flamenco—Niederdeutsch— (12). A raíz de sus versiones latinas, 


(10) Así escribe un asceta en las primeras décadas del siglo xvu: “Juan Rul- 
berio, Presbytero, Canónigo de la Observancia de San Agustín: “Juan Rusberio (que 
creo es el mismo que Juan Rusbroquio)”... FRAY ANTONIO SOBRINO, Vida espiritual y 
perfección cristiana (Valencia, 1611), pp. 163 y 172. No es la primera, pero sí una 
de las primeras obras en que expresamente se cita al Abad de Groenendael. 

(11) Una nota bibliográfica, relativamente completa hasta 1931, puede verse en 
la obra Jan van Ruusbroec: Leven en Werken (Mechelen-Amsterdam, 1931, pp. 325- 
395), recogida por el Dr. Ro RoEmMANsS. Da noticia de los manuscritos, ediciones, ver- 
siones y obras o estudios sobre el místico flamenco. A partir de esa fecha han apa- 
recido otras obras y estudios particulares de verdadero interés, como los de KLoos- 
TERMAN, del P. REYPENS y del P. WaALLE (cfr. las notas 29, 6 y 20); el libro de AnDrÉ 
ComMBEs, Essai sur la Critique de Ruysbroeck par Gerson, 1 (Etudes de th. et d'his- 
toire de la spirítualité, IV), París, 1945, y el del Dr. W. H. BEUKEN, Ruusbroec en de 
Middeleeuwse Mystick (Utrecht, 1946). La revista “Ons Geestelijk Erf”, fundada en 
1927, ha publicado hasta el presente numerosos estudios sobre la personalidad y la 
Coctrina del Admirable. Es una fuente imprescindible para los estudios ruisbroec- 
quíanos. 

(12) Son éstos, por orden cronológico, el Regnum amantium, Nuptiae syirituales 
-——De Ornatu Spiritualium Nuptiarum en la edic. Surius—, De Lapide coruscante—o 
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el espíritu selecto, conocedor del tesoro que ocultan sus páginas, 
los requiere con avidez, teñida en reverencia y admiración. 

Admirables por su fondo doctrinal y por la forma en que es- 
tán redactados (13), son de un valor inapreciable bajo el punto 
de vista histórico en que “aparecieron. Ellos significan ese momento 
feliz y decisivo de la alta Edad Media en que se realizó la fusión 
de las diversas tendencias teológicas, para ponerse al servicio de 
la vida del espíritu. Van Ruusbroec es teólogo, influido de un sa- 
ber platónico moderado;'es pensador, metafísico y místico a la 
vez, y un eminente psicólogo, que discurre con personalidad so- 
bre la base escolástica (14). 

Su platonismo es de raíz augustinilana. Se dejó influir no 
poco de la doctrina del Hiponense, a quien cita repetidas veces 
en sus tratados. Había leido también a San. Gregorio el Griande, 
a quien comenta bellamente más de una vez en su Tabernaculum 
Moysis. Es además discípulo de San. Bernardo, que tan decisivo 
influjo ejerció en los escritores de la Devotio moderna, a la que 
Vian Ruusbroec pertenece como fundador. Pero él sentía verda- 
dera predilección por San Agustín. De los Doctores antiguos, 
es este santo padre el que más influyó en su obria, como en toda 
la época premedioeval. Sin embargo, Ruusbroec fué todo un ge- 
nio, que supo imprimir a todas sus páginas el sello de su perso- 
nalidad, Este es su mayor mérito. 


Todos estos valores, unificados con un timbre de personalidad 
inconfundible, nos presentan las obras del Abad de Groenendael 
como el triunfo de la unidad en un siglo cortado por las más va- 
riadas y mutiformes corrientes científicas y religiosas. El es el 
verdadero codificador de la teología mística en. este tiempo. Huij- 
BEN llega a decir “que es, al igual que San Juan de la Cruz y San 
Francisco de Sales, el Santo Tomás de Aquino del misticis- 


De perfectione filiorum Dei, Surius—, De Quatuor tentationibus, De Fide christiana 
-—De Fide el Judicio, Surius—, De Tabernaculo Spirituali, De Septem Claustris—o De 
Septem Custodiis, Surius—, Speculum Aeternae Salutis, De Septem Gradibus, Libellus 
Lxplicationis—o Samuel sive Apologia, Surius—, De Duodecim Begghinis—De Vera 
Contemplatione Opus praeclarum, Surius—, Cantiones duae admodum Spirituales y 
Siete Cartas utilísimas, a las que se puede añadir una Summa de toda la vida espi- 
ritual, que sirve como introducción a estos tratados en la edic. Surius de 1609. 


(13) De su lenguaje y estilo dice AUGER: “Le brabancon est devenu entre ses 
mains un instrument d'une réchesse, d'une souplesse, d'une douceur, d'une force 
incomparables” (A, AUGER: Etude sur les mystiques des Pays-Bas au Moyen áge 
(Bruxelles, 1892), p. 28). 


(14) La escolástica y el neo-platonismo son, a juicio de Waumtier, el filón de la 
doctrina ruisbroecquiana. (Cfr. A. WAUTIER D'AYGALLIERS, Ruysbroeck lU Admirable 
(París, 1923); Troisigme partie: Les sources philosophiques de Ruysbroeck). La ex- 
poiOn que hace de su doctrina en muchos puntos es gratuita. y, por lo mismo, 
alsa. 
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mo” (15). Y ciertamente. Sus obras constituyen una de las glo- 
rias mejor logradas de la espiritualidad y de la mística cristia- 
nas. El p. SANCHIS resume así las notas distintivas de este gran 
místico: “Sublimidad de doctrina, genialidad en la concepción, 
plasticidad en la exposición del asunto y concatenación en el 
desarrollo lógico de las ideas” (16); y todo obedeciendo a una 
fuerza de lógica inquebrantable “que va de lo uno a lo múltiple, 
que se esfuma en divisiones, pero que conserva siempre la uni- 
dad dentro de la diversidad” (17). 

Corregimos el juicio ponderativo de HuijBEN: “Ruusbroec 
es el Tomás de Aquino de la teología mística” hasta San Juan 
de la Cruz. Con esto no hacemos más que reconocer la ley de 
superación y sincretismo que va cortando las épocas de la histo- 
ría. No aminoramos, ni mucho menos, el crédito de su personali- 
dad. El prestigio universal de que gozó entre los de su tiempo ha 
trascendido el dominio de los siglos, y es una aureola que remata 
hoy. “o mismo que entonces, su figura colmada de gloria, que no 
ha tenido que mendigar de nadie. 

Cuando estuvo a hasta los bordes el vaso de su corazón, 
rebasó la esencia aromada de su virtud. Pero su personalidad se 
la han dado sus libros. Con ellos logró el Abad de Groenendael 
la nota definitiva de su personalidad: el título de codificador e 
iniciador de una nueva era en la teología del espíritu. 

De todos sus tratados, “el más valioso”, a juicio de los crí- 
ticos, el exponente genuino de la mística ruisbroecquiania, es el 
que lleva por título Adorno de los espirituales desposorios, o como 
se lee en el original—“Die Geestelike Brulocht”—Los desposo- 
rios espirituales, Así lo conceptúa GRABMANN, con todos los his- 
toriadores de la espiritualidad medioeval neerlandesa (18). Con 
razón. Ruusbroec junta en esta obra un profundo sober ascético 
a las altas y sutiles e ucubraciones metafísicas, vestidas de un es- 
tilo lleno de pompa y galanura. 

Van Ruusbroec retrata bellamente, las más de las veces, el 
paisaje natura! y teológico, aunque otras muchas lo deja envuel. 
to en nebulosidades de conceptos imprecisos, debido a la subli- 


(15) HUINBEN (J.): Le Bienheureuz Jean Ruysbroeck. Son Róle et sa Doctrine 
—“La Vie Spirítuele Ascétique et Mystique” (1922), an. 3.9, t. V—, pp. 100-114, 
El es “Pégal des Jean de la Croix ef des Francois de Sales, le Sainí Thomas d”Aquin 
de la Mystique”. 

(16) P. Sancuís ALVENTOSA: La escuela mística alemana y sus relaciones con 
nuestros místicos del siglo de oro (Madrid, 1946), p. 70. 

(17) P. SancHís: 1. C. 

(18) GRABMANN (M.): Historia de la teología católica (Madrid, 1946), p. 165, al 
que podemos añadir log nombres de M. RAYMOND, HUIJBEN, DOLEZICH, MELLINE D'As- 
PBECK, DE GROULT, O'SHERIDAN, etc. “Praecipuum eius seriptum”, dice de este tratado 
el P, GUIBERT (Theología spiritualis ascetica et mystica—Roma, 1946—, p. 427). 
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midad de la idea y a la pobreza de la lengua, que comenzaba en- 
tonces a formarse. La fértil llanura de Groenendael debió sumi- 
nistrarle un elenco copiosísimo de conceptos e imágenes bella- 
mente representantivas. No se eleva a las sublimidades, ni alcan- 
za la altura del “vuelo sesgiado”-—como se dice—de San Juan 
de la Cruz; pero las descripciones de los últimos grados de la 
contemplación mística, tal como nos las ofrece en. el libro 3.* del 
Ormatus, son de un colorido y de una expresión elevadísimia. Aquel 
arranque decidido del alma que siente en el abismo de la divinal 
Esencia “el aspirar del aire, el canto de la dulce filomena, el soto 
y su donaire [...], con llama que consume y no da pena”, está 
representado integramente en esos capítulos postreros, con que el 
Admirable sella el mejor de sus tratados espirituales. 

La trascendencia de esta obra nos obliga a prestarle una aten- 
ción especial. 

Los desposorios espirituales marcan un itinerario completo 
que termina en la perfección sobrenatural del alma. Ruusbroec se 
la finge como la celebración de unas bodas, en las que el alma 
—las vírgenes de la parábola—ha de entrar hermoseada con las 
vestiduras polícromas de las virtudes: perlas preciosísimas, en- 
gastadas en el manto nupcial de la Esposa. Lo exige así aquella 
invitación del Señor: “Ecce Sponsus vent exite obuiam es (Matt. 
XXV, 6). Salid a su encuentro, vestidos de las virtudes, de los 
dones espirituales; engalanados con el traje de bodas (19), para 
que seáis admitidos a las Bodas eternas del Cordero. ¿Qué traje 
de bodas es éste...? He ahí el cuadro en que se desenvuelve toda 
la doctrina espiritual de este tratado. 


Van Ruusbroec parte del fundamento de la perfección ascé- 
tica. Es el adorno de la vida moral y activa, como la llama Jor- 
DAENS en su traducción latina. Comprende todo el libro primero. 
El segundo trata de la vida espiritual y afectiva. No es ni ascé- 
tico ni místico; es un conjunto armonioso de los dos géneros de 
vida, perfilados con retoques y matices oportunisimos. Viene a 
ser del mismo estilo que las primeras estrofas del Cántico del 
Doctor Místico, hasta la 13. El libro tercero es exclusivamente 
mástico, Ruusbroec se eleva en un rapto abstractivo al seno de la 
Trinidad Beatísima, para columbrar en Ella la figura del alma 
transformada en aquellas divinas Personas, que comunicándose 
entre sí—el Padre al Hijo, el Padre y el Hijo al Espíritu Santo— 
la misma Esencia, le comunican al alma una participación singu- 


N 


(19) Nos llama, dice RUUSBROEC, “ut virtutibus cunctis instructi [...] illi exe- 
ámus Obviam in'gloriae aulam, eo ipso illic absque fine perenniter felicissime per- 
fruituri” (De ornatu, I, praefatio, edic. Colonia, 1609, p. 417). 
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larísima, inconcebible. Es el momento de la unión vital, modines- 

cia, superesencial, inmersto nuda in Deo, ...liquefatio, . .Amplexus 

in Trinitate, como dice el Maestro (20). También aquí hay honda 

rel con las últimas estrofas del Cántico de San Juan de la 
ruz 


Pero Ruusbroec no se abandona a los sueños ilusorios de los 
misticos panteístas, arrebatado por la sublimidad de estos concep- 
tos, como lalgunos erróneamente han supuesto (21). Si fuera cier- 
to lo que dice Sarnz, tendríamos que tachar de panteístas a todos 
los místicos cristianos, sin exceptuar a San Juan de la Cruz. Pero 
el Admirable, después de describir los últimos grados de la con- 
templación espiritual, se cuida bien de repetir, casi con enfadosa 
persistencia, que “no nos hacemos Dios, sino semejantes a 
Dios” (22). No pasa de lahí, aunque admite un grado de semejan- 
za superior, al parecer, al que se apunta en la Llama y en las 
últimas estrofas del Cántico Espiritual. 


Esta es a grandes rasgos la doctrina espiritual de la obra más 
importante del místico flamenco. Ruusbroec crea con ella una 
verdadera teología de la perfección, matizada de resplandores di- . 
vinos, participados por el alma en la unión modinescia, falta de 
modo y de concepto, pero. con vigor transformativo. Abstrae el 
espíritu de todo lo creado y lo eleva a una concepción metafísica 
de la vida sobrenatural. Es a la vez una concepción poética. Los 
capítulos del Ornatus van investidos de galanuras literarias, be- 


(20) De ornatu, 111, c. 5, p. 510, edic. cit. Todas las citas van según esta edición. 


(21) No anda poco errado en este punto el académico Sanz. Basado en una 
mala intenpretación de algunos capítulos de este tratado, llega a ver en Ruusbroec 
li mancha del misticismo panteísta. No expresa otra cosa esta frase suya con que 
cierra su estudio sobre el místico flamenco: “Esta distinción pretende librar a su 
doctrina de la nota panteísta, aunque, sin embargo, en algunos pasajes de las No- 
ches espirituales [...]—[cumple advertir que el Admirable no tiene ningún libro 
bajo este título: se sobreentiende que se referirá al de los Desposorios espiritua- 
(-s] —Ruysbroec traspasa los límites por él fijados” (Introducción a la Historia de 
la Literatura mística en España—Madrid, 1926—, C. 3, p. 126). Y aduce en prueba 
de esto el testimonio de Schmidt. Como si no tuvieran más fuerza las expresiones 
del Místico flamenco, plenamente ortodoxas y que suponen siempre y en todo dos 
personalidades distintas e inconfusas: la de Dios y la del alma. 

(22) Esto no sólo en este tratado Del Adorno..., sino también en el Speculum, 
ec. XIX, p. 59, y XXV, pp. 63-64; De septem gradibus, C. XII, p. 410. En el libro De 
Ispide... tiene un capítulo que expresa su sentir frente a esta cuestión y es la mejor 
justificación de su doctrina. Le titula así: “Quod licef unum simus cum Deo, tamen 
aeterno aliud ad ipso manebimus” (c. X, p. 525). Sólo este testimonio es suficiente 
para excusar en él toda sospecha de panteísmo., 

En la Apología, escrita directamente para justificar algunos puntos doctrinales 
expuestos en sus tratados, dice a propósito de la transformación del alma en Dios: 
“Quamvis autem unio haec inter Deum et amantem spiritum sine medio sit; ingens 
tamen inter eos discrimen est. Creatura, uti paulo ante diximus de ferro et atre 
(Apología, C. VII, p. 745; C. XII, p. 749). 

Acerca de esta cuestión publicó dos interesantes estudios el P. WALEE, O. F. M.: 
Is Ruusbroec pantheist?, en “Ons Geesteliik Erf”, XII (1938), p. 359 $S8S., y XII 
(1939), p. 66 s5.). 
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lleza de imágenes y de expresión. Es difícil precisar en muchos 

puntos dónde termina la representación ¡alegórica y en qué inci- 

sos comienza la expresión de lo real. Ni hay que extrañarse de esto; 

si ahondamos en toda la mística cristiana, tropezamos con el mis- 

mo escollo. 

Con. esto no restamos ningún valor en nuestra estimación al 
tratado De vera Contemplatione. El Maestro comienza por el be- 
llo relato de un consejo de doce vírgenes, en el que cada una va 
profiriendo su aforismo acerca del amor a Jesucristo, para descu- 
brir en el capítulo VI las causas que dificultan e impiden la ver- 
dadera contemplación. Una exposición reposada de sus elementos 
y sus grados y se adentra de lleno—capítulos XII-XIX—en lo 
más sublime de este ejercicio. El ápice del alma despide llamara- 
das de amor, como 'lascua encendida. 

El entendimiento, elevado sobre todo lo terreno y perdido en 
los resplandores de la luz inaccesible, columbra los más recónditos 
misterios de Dios. Se efectúa aquí la divinización del alma; la 
transformación total en las tres Personas de la Trinidad Beatí- 
sima, como nos dijo ya en el libro 3.” del Adorno. 

Ruusbroec nos habla con la profundidad de un teólogo intui- 
cionista y la firmeza de un místico experimental. Sus palabras 
parecen larrancadas de una llaga del alma, que está barbotando 
amor y despide rayos de celestial sabiduría. Estamos frente a 
unos capítulos, los más arriesgados de su misticismo, y que yo 
no dudo en calificarlos como los más sublimes de la mistica ger- 
mana. Corte y penetración geniales; descripción viva, sangrante 
de entusiasmo. La mente apenas si puede seguir el vuelo desli- 
giado de este genio—metafísico de la espiritualidad—en sus altas 
elucubraciones, en nada inferiores a las de la estrofa 39 del Cán- 
tico Espiritual. El primitivismo y la imperfección del lenguaje 
desaparecen ante la sublimidad de las ideas. ( 

Y semejantes a éstos, algunos capítulos del tratado De La 
pide Coruscante, y, sobre todo, del Speculum. Ruusbroec se hun- 
de en el fondo del alma ¡amante para ver cómo se renueva en su 
desnudez—m nuditate—la generación eterna del Verbo y la pro- 
cesión del Espíritu Santo (23). Elevándose en seguida al centro 
de la: divinidad se abisma en la contemplación del espíritu trasfor- 
mado en Dios, hecho uno con El por una conjunción vital—unto 
vitalis—que está perpetuamete activándose entre Dios y el 


i 23) “Acterna Filii generatio—dice—et sancti Spiritus emanatio, semper absque 
intermissione in animae nostrae nuditate renovatur” (Speculum, C. XVII, p. 56). 
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alma (24). Es la coexistencia de la actividad suma, perfectísima, 
con el 0ci0 y desnudez del espíritu purificado. 


Este es el Ruusbroec auténtico, no el que nos transmitieron 
WAUTIER y PauL O'SHERIDAN (25). La figura más destacada 
del misticismo germano y el verdadero fundador de la espiritua- 
lidad medieval neerlandesa. Genio abstractivo, intuicionista, teó- 
logo y metafísico, dotado además de relevantes dotes de percep- 
ción estética. 

El lector habrá observado que al referir los títulos de los es- 
critos ruisbroecquianos no hicimos mención del tratado intitulado 
en la edición de Surius De Praecipuis quibusdam. virtutibus—De 
algunas virtudes más principales—, y que la edición flamenca 
del 1936 le intitula De las doce virtudes. En otro lugar tuvimos 
ocasión de exponer los reparos que la crítica propone contra la 
autenticidad de este escrito. Recogiendo cuanto allí dijimos, ano- 
tamos por ahora que es sentencia admitida ya por todos que el 
referido Tratado no es auténtico de Ruusbroec (26). 


La discusión versa acerca del tipo que le sirvió de modelo a 
su autor, aún no determinado, para componerlo. DorcH aboga 


(24) “Nos unum cum Deo eí unitatem in Deo, transformatosque in Deum [...] 
sentimus. Atque vitalis haec unio [...] semperque inter Deum et nos renovatur” 
(Speculum, €. XIX, p. 58). 

(25) A. WAUTIER D'AYGALLIERS: 0. C. Véase la parte tercera, principalmente en 
la que, a juicio del Dr. ROEMANS, hace una exposición gratuita y falsa de la doctrina 
del Admirable. PAUL O'SHERIDAN, en varios estudios que publicó sobre Ruusbroec, 
propaló errores históricos y doctrinales, hasta querer demostrar “que Ruysbroeck 
était Joachimiet”. Cfr. PAUL O'SHERIDAN: Une tentative malheureuse de Ruysbroeck: 
le fondation du Second Ordre predit par Joachim de Flore, “Revue Belge d'Histoi- 
re”, I (1914), pp. 98-147. Ibíd.: Ce que nous reste de la plus ancienne vie de Ruys- 
broeck, “Revue d'Histoire Ecclesiastique” (1925, part. XXI). Ibíd.: La doctrine Vau- 
vertine sur le Communisme ecclesiastique, “Revue des Sciences Religieuses”, VI 
(1928), pp. 552-567; IX (1929), pp. 197-229. Quiere deducir esta sola conclusión, 
como en el estudio anterior: “que Ruustroec es joaquinista”. Refutó estas erróneas 
apreciaciones GRUNDMANN: Stuien úber Joachim von Flores (1927), p. 181. 


(26) Véase FR. ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN: Un plagiario más d. San Juan'de la 
Cruz: el P. Blas López, de los Clérigos Menores, en REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, VI 
(1947), p. 508, nota 7. Las razones en que se apoya el Dr. P. JAN VAN MIERLO para 
negar la autenticidad ruisbroecquiana de ,este tratado podemos resumirlas así: 
A) Argumentos extrínsecos: 1) Entre los muchos catálogos que se compusieron con 
e? único fin de enumerar las obras auténticas de Ruusbroec, ninguno hace mención 
de este tratado De las XII Virtudes; 2) Tampoco está incluído en el manuscrito del 
Monasterio de Groenedael—Vallis Viridis—, que contiene todas las demás obras del 
Admirable; 3) Una traducción manuscrita y la misma composición del tratado ma- 
niflestan que éste fué escrito en una provincia de Holanda y no de Bélgica. B) A7- 
gumentos intrínsecos: 1) Los lazos de unión de los primeros capítulos están to- 
mados del Ornatus de Ruusbroec; 2) Largos períodos pertenecen—algunos casi li- 
teralmente—a los capítulos del Ornatus; de suerte que, desligados de éstos, apenas 
si son inteligibles; 3) Por el contexto se aprecia elaramente que los párrafos to- 
mados del Ornatus son como partes heterogéneas; 4) Hay muchos pasajes oscuros 
en este tratado, que indican que su autor no entendió bien en algunos puntos la 
doctrina del Ornatus. (Cf. JAN VAN RUUSBROEC: Werken, IV (Mechelem-Amsterdam, 
1932; Introduc. del P. Van Mierlo, pp. XXVI-XX X.) Todo esto funda una sospecha 
muy racional sobre la dudosa autenticidad del tratado De las XI Virtudes. 
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por la procedencia eckartiana (27). En este caso le serviría de 
original algún tratado del maestro de Turingia. Más verosímil es 
suponerlo obra de algún discípulo del Admirabe—¿de GERARDO 
GRrRooT o de JAN SCHOONHOVEN?—que adoptó las del Maestro 
—el Ornatus con preferencia—para elaborar sus capítulos sobre 
las doce virtudes (28). 

Sea lo que quiera, la cuestión no es de gran trascendencia 
para nosotros. Baste anotar que los pasages que hayamos de re- 
ferir, como fuente doctrinal del Mistico Doctor, y que estén 
encuadrados en esos capítulos, han de recibirse como originarios 
de un pseudo-Ruusbroec, que la crítica no ha podido aún des- 
enmascarar. 

Estos tratados del místico brabanzón pudieron suministrarle 
a San Juan de la Cruz copiosos elementos para la redacción de 
sus Obras pero—propongamos desnudo el interrogante—: ¿Los 
conoció el Mítico Doctor? ¿Pasó por ellos su mirada escrutiadora, 
que buscaba la gordura del espíritu de Dios con la suavidad de 
su gracia?... Influyó, en definitiva, Ruusbroec de un modo di- 
recto e inmediato en la doctrina ascético-mistica del Autor del 
Cántico y de la Llama? (29). 


III. PRINCIPIOS DE SOLUCIÓN 


Tres van a ser los principios fundamentales que nos acerquen 
de un modo progresivo, y. cada vez más inmediato, a la solución 
definitiva. En primer lugar una razón extrínseca, que fluye del 


(27) DoLcH (WALTER): Die Verbreitung oberlindischer Mystiker-Werke im Nie- 
derlandischen auf Grund der Handschriften dargestellt (1909), cap. X. Eckhard und 
kuusbroec, pp. 54-61. 

(28) Véase FR. ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN: 1. €. P. SancHís: La. Escuela Mistica 
alemana..., p. 84. Se explica mejor en esta hipótesis el porqué se haya introducido 
entre las obras auténticas del Admirable. 

(29) Nosotros vamos a tratar del hecho de la influencia directa—lo advertimos 
ctra vez—que pudo tener Ruusbroec en el autor de la Subida. Prescindimos, por 
tanto, como de una cuestión que habría que solucionar después, del influjo posible 
a través de la conocida obra de HuerRPH: “Theologia Mystica, cum speculativa tum 
praecipue affectiva [...]. Ea quae sub obscuro verborum involucro Dionysius olim 
Areopagita graece, deinde Johannes Ruysberius et Taulerus, quamvis lucidius, ger- 
manice de Mystica nobis theologia reliquerunt” (Colonia, 1538). Se reeditó más tarde 
en 1545 y 1555, en Colonia también. PrANDL (L.)—Historia de la Literatura nacional 
española en la edad de oro (Barcelona, 1933), p. 169—parece suponer una edición 
anterior a éstas en 1529 y otras ediciones parisienses. Véase en “Collectanea Fran- 
ciscana Neerlandica” el autorizado estudio Leven en Werken van Hendrich Herp, 
2 (1931), pp. 345-393. 

El influjo de HerpH en nuestra literatura ascético-mística, antes de 1585, es un 
punto, si no tan oscuro como el que estudiamos, sí más dificultoso de probar de lo 
que generalmente se cree. Con shma facilidad se emiten juicios favorables sin prue- 
bi documental. Téngase presente que este tratado Theologia Mystica fué puesto en 
el Indice por Sixto V, hasta que en 1585 el P. Paul-Philippe, O. P., publicó un texto 
enmendado, que es el único que se autorizó para lo sucesivo. (Cfr. P. SANCHÍS: O. Co, 
P. 111, y P. FibtLE pre Ros: Un Inspirateur de Sainte Thérese: Le Frére Bernardin 
de Laredo (París, 1948), p. 141, nota 41:) 
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examen analítico de las vensiones y ediciones de las obras del Ad- 
mirable, y que nos dejará en vías de una posibilidad hipotética, 
de que San Juan de la Cruz las conociera y las leyera. Enlazado 
con éste, propondré un segundo principio, basado en algunos tes- 
timonios de los biógrafos del Santo ' Doctor; arguye también 
—como el anterior—razón de conveniencia y posibilidad. Por 
último, apuntará un tercer argumento, elaborado a base de crí- 
tica y comparación de textos. 

Aunque no pesasen a nuestro favor razones de otro género, 
este solo principio nos suministra un fundamento de probabilidad, 
que está tocando a la categoría de certeza. Admito con gusto el 
juicio del P. CrisóGoNO: son tantas y tales las coincidencias, que 
“no pueden explicarse como una casualidad de concepto y de ex- 
presión” (ver la nota 5). Arguyen un acto positivo y reflejo; una 
voluntariedad intencionada. Adelante lo apreciará el lector. 


A) Difusión de los escritos del Admirable 


Reducimos a este primer principio el estudio de las versiones 
latinas de los tratados espirituales de Van Ruusbroec y sus edicio- 
nes respectivas. Ordenado nuestro estudio a esclarecer los puntos 
de su influencia posible en Sam Juan de la Cruz—y a probar en al. 
gún modo el hecho de este mismo influjo—a cualquiera se le al- 
canza que no debemos dirigir nuestra mirada más allá de los años 
que comprende la actuación histórica del Doctor Místico. Refe- 
riremos, pues, únicamente las versiones y ediciones latinas, ante- 
riores a 1590, ya que ellas son las únicas que pueden decir rela- 
ción de contacto con la formación espiritual del Autor de la Subida. 

Vian Ruusbroec—como arriba dijimos—escribió sus tratados 
en su lengua nativa. Esto dificultaba—como es natural—=su difu- 
sión y vulgarización. Por otra parte, el Abad de Groenendael había 
'adquirido ya en vida una fama nada vulgar, lo que hacía que 
sus Obras, fuesen codiciadas de todos. Los doctos no podían per- 
mitir que esos escritos, tan singulares y sublimes—y únicos, val- 
ga la frase, en la época en que aparecieron—permaneciesen por 
más tiempo biajo la cubierta de su lengua original. Se aprestaron 
las versiones, imperfectas al principio, más depuradas después. 

El primer traductor fué WILLEM JORDAENS, que vertió al la- 
tín so'amente los tres libros del Ornatus, viviendo aun el mismo 
Ruusbroec (30). Es esta una versión mendosa y poco correcta, 
que gozó con todo de bastante difusión, aunque no debió ganar- 


(30) O'SHERIDAN ha querido probar que esta primera traslación la hizo el mismo 
Ruusbroec. Su opinión ha sido comúnmente rechazada. (Cfr. O'SHERIDAN (P.): Un 
ouvrage latin de Ruysbroeck, “Studia Catholica”, V (1929), pp. 1-22.) 
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se el apreció y la aprobación del Admirable. Su mérito es muy 
relativo, aunque cuente con el de ser la primera de todas las ver- 
siones latinas. 

La primera edición del Ornatus, según esta versión de Jor- 
DAENS, apareció en París, en 1512 (31). No podemos precisar 
con toda certeza si era conocida en España por los días que al- 
canzó Shan Juan de la Cruz. El P. CrisócoNo supone que no lle- 
gó a conocimiento de nuestros escritores espirituales del siglo XVI, 
ya que no gozando de la garantía de fidelidad, no debió ganarse 
tampoco mucha estimación. Pero el caso requiere más detenido 
examen, por los documentos que nosotros hemos tropezado. Lo 
analizaremos adelante con gustosa escrupulosidad. 

En 1538, NicoLÁs BERGILEsSIUS daba a las prensas de Bolo- 
nia otros dos trataditos del Admirab'e, traducidos también al la- 
tin: el De septem Scalis divin Amoris—De septem. gradibus Amo- 
ris, en la edic. Surius—y el De perfectione filiorum Dei (32). Es 
una edición rarísima, según testimonio del DR. ROEMANS, que no 
halló de ella más que un ejemplar en la Biblioteca Universitaria 
de Bolonia (33). Va precedida de dos cartas: una de AUGUSTUS 
ZANETTUS, dirigida a BERGILESIUS, tautor de la edición (12 de di- 
ciembre de 1538) y otra de éste (17 de diciembre del mismo año) 
al Prior de la Cartuja de Bolonia, en elogio de Ruusbroec. 

¿Quién es el traductor de estos dos trataditos? En la impre- 
sión nada se dice sobre el particular pero está fuera de toda 
duda que BERGILEsIUS no hizo más que editar una versión, lle- 
vada a cabo por un discípulo del Admirable probabilisimamente 
por GEERT GROOT 134). Convienen todos en asignarle a GERARDO 
EL GRANDE la paternidad sobre la traducción latina de los dos 
tratados en cuestión. 

Groor, en su traducción, adulteró muchas frases del Maes- 
tro, sometiendo a la belleza de la dicción latina la fidelidad al 


(31) WILLeM JORDAENS: Devoli et venerabilis patris Joanis Rusberi, presbyteri 
canonici observantiae beati Augustini de ornatu spiritualium nuptiarum libri tres. 
Primus de ornatu vitae moralis el «ctivae. Secundus de ornatu vitae spiritualis et 
affectivae. Terti(us) de ornatu vitae sup(er)esse(n)tialis et co(n)te(m)plativae [...] 
(IV y 78 pp.), Parrhisiis Anno Salutis 1512. 

(32) “D, Joannis Ruisbroici canonici regularis libelli duo, vere divini, Prior, De 
Septem Scalis divini Amoris, seu vitae sanctae gradibus. Posterior, De Perfectione 
filiorum Dei. Nuper inventi et nunc primum in lucem oediti” [...]. 

(33) “L'edition de Bergilesius—dice el Dr. ROEMANS—est tres rare. Nous n'en 
comnaissons, qu'un seul exemplaire, c'est celui de la bibliotheque de Université de 
Bologne”: en Jan van Ruusbroec: Leven en Werken (Mechelen-Amsterdam, 1931). 
Pibliografía, n- 20, p. 343. 

(34) P. Sanchis: La Escuela Mística..., p. 110. KLOOSTERMAN ha analizado detent- 
damente esta versión de Groot (el libro De Septem Scalae divini Amoris), compa- 
rándola con la Surius. KLOOSTERMAN (W.): Surius en Geert Groote. Hun latijnse ver- 


taligen der Zeven Trappen van Ruusbroec (“Ons Geestelijk Erf”, IX (1935), pp. 244- 
267. 
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texto Original. Además, parece que quería traer la doctrina del 
Admirable a su peculiar modo de pensar en puntos determinados, 
dando tormento a la expresión auténtica, que lo que gana en pu- 
reza de lenguaje lo pierde en exactitud de contenido. Su traduc- 
ción no es literal, de verbo ad verbum, como la de Surius. Donde 
más abundan las licencias del traductor es en los capítulos De los 
Siete Grados. 

Demos hipotéticamente como cierto que esta edición pasó ig- 
norada ía nuestros escritores coligiéndolo así del testimonio del 
Dr. Roemans. No reviste gran interés esta cuestión para nosotros 
por el momento. 

La fama y la perennidad de Ruusbroec está intimamente liga- 
da al nombre de Sur1us el mejor intérprete de su doctrina y de 
sus ideas, y el traductor más afortunado de todos sus escritos. 
SURIUS traduce ceñido al texto original. Su versión está hecha con 
escrupulosidad, que solo admite levísimas e insignificantes va- 
riaciones sobre el pasaje auténtico. Las garantías de fidelidad y 
exactitud la colocan, en precisión y mérito, por encima de las 
demás versiones latinas. 

SURIUS €sc.arece en no pocas Ocasiones pasajes oscuros y ne- 
bulosos en la lengua primitiva, que apenas si sufren una interpre- 
tación exacta y única. En puntos determinados refunde dos voces 
originales en una sola dicción latina; otras veces, al revés; duplica 
en la versión la palabra original todo con el fin de reflejar mejor 
la mente del autor. Así una sola palabra, que tiene doble sentido 
en el original, SurIus la traslada por dos voces latinas distintas 
—y aun tres—que encierren todo el contenido ideológico de 
aquélla (35). 

Con estas garntías, a nadie extraña que la versión de SURIUS 
alcanzara varias ediciones. La primera apareció en Colonia, en 
1552 (36), y es la única anterior a San Juan de la Cruz (37). Fué 
recibida con aplauso en el occidente. El Doctor Místico, de cono- 
cer las obras del Admirable, debió ser en esta edición del Cartujano, 


(35) KLOOSTERMAN propone el caso de la palabra slot, que puede significar castillo 
o la clausura de un monasterio. Surius, para interpretar mejor la mente del autor, 
la traslada por arx et clausula (“qui est amantium spirituum arx et clausula”, De 
Septem Grad. Amoris, €. XIII, edic. 1609, p. 412). 

(36) “D. Joannis Ruusbrochii summi atque sanctiss. viri, quem insignis quidem 
theologus alterum Dionysium Areopagitam appelat, Opera omnia: Nunc demum post 
arnos fere ducentos e Brabantíae germanico idiomate reddita latine per F. Lauren- 
tium Surium Carthusiae Colonien. alumnum [...]. Coloniae, ex officina Haeredum 
Joannis Quentel, mense Martio, M. D. LIT.” 

(37) La versión de Surius se reeditó en Colonia en 1609 y en 1692. El P. SAN- 
emis—La Escuela Mística alemana..., p. 111—habla de otra edición hecha en 1608. 
El Dr. ROEMANS no la nombra en la relación detallada que hizo de la bibliografía del 
Admirable—Jan van Ruusbroec: Leven..., pp. 325-395—, lo que nos induce a pensar 
que no habrá existido tal edición. 
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de la que llegaron numerosos ejemplares a nuestras bibliotecas, 
como hoy todavía nos es dado apreciar (38). No excluímos con esto, 
ni mucho menos, la hipótesis de que conociera también la de Jor- 
DAENS, por las razones que adelante expondremos. 

Estas ediciones eran conocidas en España en los últimos de- 
cenios del siglo xvI, cuando todavía vivía el Autor del Cántico 
Espiritual. No vamos a especificar la autoridad de Osuna, por- 
que su testimonio a nuestro favor es incidental, y con mucha pro- 
babilidad no está tomado directamente de las obras del Abad de 
Groenendael (39). Bastará referir algunos documentos expresos 
relativos a Fray Juan de los Angeles, ferviente admirador del mis- 
ticismo germano. 

En 1590, un año antes de morir San Juan de la Cruz, editaba 
el P. Angeles su obra Triunfos del Amor de Dios (reeditada en 
1600 bajo el título de Lucha Espiritual), en la que evoca repe- 
tidas veces el testimonio expreso del Admirable. Lia cuestión ha 
sido estudiada detenidamente por De Groult con felices resulta- 
dos (40). Nosotros no precisamos más que recoger sus conc!usio- 
nes, para corroborar con ellas la tesis que hemos enunciado, y que 
radicalmente se deduce de su sola indicación. 

Además, un lustro más tarde volvía a incluir el místico fran- 
ciscano en sus Diálogos de la Conquista del Reimo de Dios nu- 
merosos textos y alegaciones, arrancadas de las Obras del Autor 
de las Bodas Espirituales (41). Esto nos hace pensar, más que en 
la difusión que alcanzaron en España estos escritos, que no fué 
escasa, en la autoridad de que gozaban entre nuestros autores es- 
pirituales. ¿Se privaria San Juan de la Cruz de su lectura?... Vea, 
por curiosidad, el lector más adelante—apartado B)—lo que con- 
testan sus biógrafos a esta pregunta. 

Demos por supuesto que el P. Angeles cite por la edic. Su- 
rius, puesto que ella fué la más difundida de todas. Cabe todavía 
inquirir: ¿se conocieron también en la segunda mitad del siglo xvI 
las ediciones que enumeramos más arriba?... 

Podemos precisar casi con certeza—con omnímoda seguridad, 
añadí más tarde—que la versión de Willem era ya conocida en 


(38) El P. CrisóGoNOo—San Juan de la Cruz: su obra..., 1, p. 40—habla de una 
edición latina de la versión de Surius, hecha en 1549. La reserva del Dr. ROEMANS 
—l. C.—y la creencia unánime de que la primera edición Surius es la de 1552 nos 
obliga 2 pensar que tal edición mo ha existido. ¿La habrá confundido con esta 
de 1552, que él parece desconocer, o con la de Bergilesius—1538—, que anterior- 
mente hemos analizado? 

(39) Osuna, como afirma el P. FIDELE DE Ros, cita una vez a Ruusbroec en su 
Convite, etitado en 1530, pero la cita parece que está tomada del Roseto de JUAN 
DE MOMBAER, tan leído por el autor del Tercer Abecedario. 

(40) De GrouLT (P.): Les Mystiques des Pays-Bas..., Pp. 252-254. 

(41) DE GROULT (P.): 0. C., pp. 208, 211-2192, 217-218, 240-241. 
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la primera década del siglo xv. El documento de Fray Anto- 
nio Sobrino, citado anteriormente—ver la nota tonos transmi- 
te el nombre del Abad de Groenendael en la forma arcaica: Rus- 
berio, usada únicamente en la edición referida (42). Es lícito co- 
legir de aquí, conjugando otros datos que en seguida vamos a ana- 
lizar, que por los años en que escribió Sobrino (1608-1611) era 
conocida en España la edición parisiense del Adormo de los Espi- 
rituales Desposorios. 

Cabe contra esto una suposición, que quiero apuntar aquí, para 
que nadie me tache de hipotético; y es que la noticia del apelati- 
vo de Van Ruusbroec, en esa dicción arcaica—Rusberio—, pu- 
diera muy bien haberse derivado a nuestros (autores espirituales 
—y en concreto a Sobrino—, no directamente de la versión de 
Willem, sino a través de algún documento, relativo al místico neer- 
landés, que transmitiera su nombre en esa forma peculiar. Pero, 
¿no hay un recurso contra esta sospecha? Sí; Fray Antonio So- 
brino cita por la edición de Jordaens; esto es lo que nos interesa 
probar. Veamos por qué. 

Las palabras del docto franciscano—que son las que nos sir- 

en de guía en estas conjeturas—indican que él tenía presente la 
traducción de Jordaens y que no desconocía la de Surius, pues 
dice: “Juan Rusberio (que creo es el mismo que Juan Rusbro- 
quio)...” Si en el momento de escribir estas líneas hubiera ma- 
nejado la versión del Cartujano, no hubiera escrito Rusberio, sino 
Rusbroquio simplemente; o al menos, no hubiera añadido “que 
creo es el mismo, etc.”, como fácilmente puede comprenderse; lo 
hubiera dicho en términos absolutos: “que es el mismo, etc.”... 

Aun hay más. En la págima 84 de su obra en cuestión comen- 
ta y explana Sobrino la doctrina del Admirable acerca del amor 
fruitivo y del amor práctico, tomándola—lo indica él expresamen- 
te—del capítulo 67 del libro 11 De Ornatu. Ahora bien; esta doe- 
trina, en la edición Surius, se halla contenida en los capítulos 72, 
73 y 74 del libro II de la obra citada; sin embargo, en la versión 
de Jordaeng corresponde efectivamente al capítulo 67, que es el 
que nos cita Sobrino. 

También nos dice el docto franciscano que Ruusbroec trata 
del origen y de los vicios de la secta de los ociosos en los capítu- 
los 68, 69 y 7o del mismo libro 11 De Ornatu. Esto se verifica 
única y totalmente en la edición Jordaens. En la de Surius, esta 


(42) En la edición Bergilesius—cfr. más arriba nota 32—se le llama Ruisbroico; 
Surius le denomina Ruusbroquio; sólo Jordaens le apellida Rusberio—y por corrup- 
ción de nuestro lengua, Rulberio—. Distinta de éstas es la forma nominal, tal como 


nos la transmite HerpH en su Theologia Mystica. Cfr. más arriba nota 209. 
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materia está comprendida en los capítulos 76 al 79 del libro II 
Del Adorno (43). 

Sobrino alude, por tanto, a la edición del Ornatus preparada 
por Jordaens en 1512. Los documentos que él nos transmite de 
Van Ruusbroec están tomados, digámoslo de una vez, de la edi- 
ción parisiense, que es la primera que se conoce de los tratados 
del Admirable. Las pruebas no pueden ser más patentes. 

Damos, pues, como cierto que esta edición de Jordaens se co- 
nocía en España en la primera década del siglo xvII. Y ¿no po- 
dremos adelantar su divulgación a los años en que vivió el Doc- 
tor Místico? ¿Qué importa 'taquí la carencia de un dato preciso 
que nos lo atestigue? ¿Por qué hemos de suponer que franqueó 
nuestras fronteras precisamente entre 1590 y I6I10, y no a raíz 
o a.gunos años después de su pubicación en París, de 1512 en 
adelante? Hay que reparar en que es la versión de los Espiritua- 
les Desposorios, la obra que mejor refleja el espíritu de Ruus- 
broec y de la floreciente época postmedieval; en fin, la que guar- 
da más semejanzas y paralelismos con los escritos de San Juan de 
la Cruz. Concluyamos diciendo que no es improbable que el Mis- 
tico Doctor conociera esta versión y que, a pesar de sus deficien- 
cias y mendosidades, ganase su estimación y 'aprecio. ¿No era San 
Juan de la Cruz amigo de leer en libros espirituales—como nos 
dirán sus biógrafos—y más en los que trataban de amor y con- 
temp'ación?... 

Nada nos indica que se conociese también por estos años la 
edición de Bergilesius. No es tampoco de gran interés esta cues- 
tión—como antes hicimos notar—para que nos detengamos en su 
esclarecimiento. Nos basta haber puntualizado que se conocía la de 
Jordaens, teniendo también en cuenta que la de Surius eclipsó a 
las precedentes, haciéndose familiar y encontradiza en todos los 
centros de devoción; y esto a partir de su aparición en Colonia, 
en 1552. 

Este primer principio que hemos expuesto nos trae a una po- 
sibilidad remota de la influencia ruisbroecquiana sobre San Juan 
de la Cruz. Si se conocian en sus días en España las obras del 
místico neerlandés, puede estimarse que él las conociera y las le- 
yera también. Pero de aquí no se puede concluir racionalmente 
que de hecho las leyó, saciando en ellas la codicia de su inteligen- 
cia, ávida de Dios y de conocimientos espirituales que, más que 
a conocer, se le diesen a sentir. 


(43) Debo testimoniar aquí mi agradecimiento al R. P. CANIsIUS JANSSEN, O. Carm. 
No pudiendo verificar yo personalmente estos datos en la edición Jordaens, tuvo él 
la amabilidad de acceder a mi ruego, enviándome desde Holanda noticias precisas 
sobre este particular. 


JAN VAN RUUSBROEC, COMO FUENTE EN SAN JUAN DE LA CRUZ 309 


Apuntaremos, pues, otros principios de solución, que comple- 
tan y refuerzan en algún modo esta posibilidad que dejamos aquí 
enunciada : es el testimonio de los biógrafos del Santo, refundido 
en un argumento de analogía y consolidado por el paralelismo de 
textos y documentos, que a más de su “afinidad están. indicando 
entre sí influjo y dependencia. 


(Concluirá.) 


LA UNION CON CRISTO EN LAS 
OBRAS DE SANTA TERESA DE JESUS 


ANTONIO Luis SOTO CAMINO, Pbro. 


UPONEMOS como cosa ya conocida de nuestros lectores en qué 
consiste según la teología y a qué grado pueda llegar nuestra 
unión con Cristo en esta vida. En nuestro estudio queremos añadir 
a la investigación teológica la experiencia mística. No podemos 
prescindir de la palabra definitiva del que “ve” y experimenta mu- 
chas cosas que quizá no sepa expresar, pero que pueden y deben 
verter haces de luz en las cuestiones más elevadas de la teología. 
Por otra parte, aprovechamos la ocasión para estudiar, con el 
detenimiento que nos permite la 'amplitud de un artículo, la espi- 
ritualidad de Santa Teresa. Nuestro intento es prescindir de lo que 
todos tratan, penetrar un poco más adentro y buscar el motor, la 
razón de todas las maravillas que la vida de Teresa nos ofrece. 
No pretendemos dar sino un esbozo de lo que puede ser un 
trabajo más completo el día de mañana. 


Í. (ORIENTACIÓN FUNDAMENTAL DE LA ESPIRITUALIDAD 
DE SANTA TERESA 


Cuando queremos imitar a los santos debemos hacer nuestro 
lo más hondo de su espiritualidad, no los rasgos externos y accl- 
dentales sujetos a mil cambiantes en armonía con las circunstan- 
cias. Debemos buscar el cimiento sólido de su edificio espiritual 
y sobre él construir nuestra santidad. Este cimiento es en la vida 
de la Santa la Persona de Nuestro Señor Jesucristo. Es la idea, 
la figura central, la razón que explica su corazón partido por el 
dardo del Serafín, que hemos contemplado en Alba de Tormes. 
Tiene el nombre de Jesús pendiente de sus labios, como ella dice 
de San Pablo y de San Agustín. Es la enamorada de la Huma- 
nidad sacratísinva del Señor. 

Antes de examinar las diversas facetas de la vida espiritual 
de Teresa, tratemos de hacer una inquisición previa, en la que 
echaremos un vistazo general a su vida y que será de gran valor 
para fijar la espiritualidad teresiana en su verdadero punto de 
apoyo: la Persona de Cristo. 
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¿Para qué se encierra en San José de Avila con sus monjas? 
¿Para hacer penitencia, huir del mundo o dedicarse a la oración? 
Para esto, y, sin embargo, para mucho más que todo esto y que 
tiene gran valor de síntesis. Para que 


“ayudásemos en lo que pudiésemos a este Señor mío, que tan apre- 
tado le traen a los que ha hecho tanto bien, que parece le querrían 
lornar ahora a la cruz estos traidores, y que no tuviese adonde re- 


clinar la cabeza” (1). 


Un poco más abajo explica ya en qué consiste este ayudar al 
Señor: la honra de Cristo y la salvación de las almas: 


“Cuando os pidiéramos honras no nos oigáis, o rentas, o dineros, 
o cosa que sepa a mundo; mas para honra de vuestro Hijo, ¿por 
que no nos habéis de oír, Padre Eterno...?” (2). 


Pero a Cristo no se le ayuda ni se le honra sino trayéndole 
almas para que El las conducta al Padre. Por lo que Teresa 
dice que 


“Estáse ardiendo el mundo, quieren tornar a sentenciar a Cristo, 
como dicen, pues le levantan mil testimonios; quieren poner su Igle- 
sia por el suelo, ¿y hemos de ¡gastar tiempo en cosas que por ven» 
tura, si Dios se las diese, tendríamos un alma menos en el cielo? 
No es, hermanas mías; no es tiempo de tratar con Dios negocios de 
poca importancia” (3). 


Algo más arriba dice que estos negocios de tanta importancia 
es “la oración por los que son defensores de la Iglesia y predica- 
dores y letrados que la defienden” y “pareciame que mil vidas 
pusiera yo por un alma de las que allí se perdían”, dice hablando 
de los países inficionados por la herejía protestante (4). Pero 
¿será excesiva esta continua petición y de esta forma perderán 
su alma las buenas monjas de San José? 


“Sí tenéis pena porque no se os descontará la pena del purgatorio, 
también se os quitará por esta oración, y lo que más faltare, falte. 
¿Qué va en que esté yo hasta el día del juicio en el purgatorio 
si por mi oración se jsalvase sólo un alma? ¡Cuánto más el provecho 


(1) Camino de Perfección, cap. 1, n. 2. En adelante citaremos, si no se advierte 
ctra cosa, por la edición manual del P. Silverio de Santa Teresa (Burgos). Usaremos 
para mayor brevedad las siglas siguientes: V. (Vida), CP. (Camino de Perfección), 
M. (Moradas). La numeración romana indica los capítulos; la arábiga, los números 
dentro de los capítulos. 

(AOS MU de 

(3) CP SEL. De 

(M1) YCRAD 
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de muchas y la honra del Señor! De penas que se acaban no hagáis 
caso de ellas cuando énterviniera algún servicio mayor al que tantas 
pasó por nosotros” (5). 


Un digno colofón pone a estas ideas en el libro de las Moradas 
cuando dice que para aprovechar hay que amar mucho: 


“Quizá no sabemos qué es amar, y no me espantaré mucho; 
porque no está en el mayor gusto, sino en la mayor determinación 
de desear contentar en todo a Dios y procurar, en cuanto pudiéra- 
mos, no ofenderle y rogarle que vaya siempre adelante la gloria 
de su Hijo y el aumento de la Iglesia católica” (6). 


La seguridad que tenemos de alcanzar al Padre siguiendo a 
Cristo es completa, porque El vino precisamente para enseñarnos 
el camino: 


“¿Qué pensáis, hijas, que es su voluntad? Que seamos del todo 
perfectas, para ser unos con El y con el Padre como su Majestad 
le pidió..., que ro ha menester el Señor hacernos grandes regalos 
para esto; basta lo que nos ha dado en darnos a su Hijo, que nos 
enseñase el camino” (7). 


y para ser nuestro dechado: “El es nuestro dechado no hay que 
temer quien por sólo contentarle siguiere sus consejos” (8). 

Más aún: El viene a ser como un libro abierto que nos en- 
seña el camino de la Oración y de la santidad: 


“muy poca o casi ninguna necesidad he temido de libros. Su Ma- 
jestad ha sido el libro verdadero en donde he visto las verdades. 
¡Bendito sea tal libro, que deja impreso lo que se ha de leer y 
hacer, de manera que ni se puede olvidar!” (9). 


Quiero detenerme en uno de los textos que yo llamo funda- 
mentales para mi intento. El capítulo xx11 de la Vida, el xxv1 del 
Camino de perfección y el vir de la Morada VI los dedica la 
Santa a exponer y defender su parecer de que la Humanidad del 
Redentor ni es ni puede ser impedimento para cosas más eleva- 
das, entendiendo por tales la oración mística y la unión con Dios. 
De todo nuestro trabajo se deducirá exactamente la misma doc- 
trina que defiende Teresa: el lugar central que ocupa en su vida 


(5): CP, TIL, 0. 

(6) MISCUATTOS, Vide 
(7) M. Quintas, II, 7. 
(87). VA AV O. 

(0) Vo AXE O 
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la Sagrada Humanidad del Señor. Más adelante volveremos so- 
bre estos capítulos, pero hagamos ahora hincapié en la idea cen- 
tral de este primer apartado. 

No solamente es Cristo el que nos enseña el camino al Padre, 
siendo dechado y libro abierto, sino que su Humanidad viene a 
ser como el lazo que une al hombre con Dios y a Dios con el 
hombre. A través de Cristo nos ve el Padre, y si nosotros quere- 
mos ver al Padre, hemos de ir también a Cristo para que El nos 
lo muestre: 


“Y veo yo claro, y he visto después, que para contentar a Dios 
y que nos haga grandes mercedes, quiere sea por manos de esta 
Humanidad sacratísima, en quien dijo su Majestad se deleita (10). 
Muy muchas veces lo he visto por experiencia; hámelo dicho el Señor. 
He visto claro que por esta puerta hemos de entrar si queremos 
nos muestre la soberana Majestad grandes secretos” (11). 


Es una cinta compendiosa que debemos explicar brevemente. 
Está rechazando a los que tanto la importunaron con sus teorías 
de que debía prescindirse de la Humanidad de Cristo, una vez 
llegaba el alma a cierta altura en la oración. Por eso prueba sus 
afirmaciones con argumentos de su sólida experiencia mística, a 
los que une la enseñanza directa del Señor en la oración. 

Su preocupación había sido siempre contentar al Señor. Es la 
orientación fundamental de toda alma que se da con interés a la 
vida interior. Pues bien: si se aparta de la Humanidad' de Cristo 
no podrá lograr su intento. Lo dice Teresa con toda claridad, 
tiene verdadero empeño de que las almas lo entiendan bien, a fin 
de que sus hijas no corran los mismos peligros y sufran las in- 
tranquilidades que ella misna padeció. 

Pero es que el Padre acepta con gusto lo que el alma hace 
en favor de Cristo. Y lo prueba haciendo grandes mercedes al 
alma “por manos de esta Humanidad sacratísima”. Ahora nos 
explicamos por qué Teresa había hecho centro de su vida la Per- 
sona de Jesucristo “divino y humano junto”. 

Pero entonces, ¿no hemos de hacer otra cosa que pensar en 
Cristo? ¿Y las virtudes, con la dura pelea que ellas suponen? 
Objeción ésta que a todos se presenta, pero que Teresa se encarga 
de deshacer ahondando más en su doctrina de acercamiento a 
Cristo: 

“Pues quiero concluir con esto: que siempre que se piense en 
Cristo, mos acordemos del amor con que nos hizo 'tantas mercedes 


(10). M£., TH, 47. 
(11) V., XXI, 6. 
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y cuan gran nos le mostró Dios en darnos tal prenda del que nos 
tiene: que amor saca amor. Y, aunque sea muy a los principios y 
nosotros muy ruines procuremos ir mirando esto siempre, y desper- 
tándonos para amar, porque sí una vez nos hace el Señor esta mer 
que se nos imprima en el corazón este amor, sernos ha todo fácil 
y obraremos muy en breve y muy sin trabajo” (12). 


Observemos la tendencia eminentemente positiva de la piedad 
de Teresa. Ya desde los comienzos debe el alma centrar todos sus 
esfuerzos en “despertarse para amar”. Estar siempre muy cerca 
de Cristo, y casi sin darse cuenta se hará virtuosa “todo fácil y 
obraremos muy en breve”, 

Más abajo asegura y explica todavía con más detalle esta po- 
sición franca del alma con respecto a las virtudes: 


“Aquí digo esiá el todo, porque abrazándonos con sólo el 
Criador y no se nos dando nada por todo lo criado, Su Majestad 
infunde de manera las virtudes, que trabajando nosotros poco a poco 
lo que es en nosotros, mo tendremos mucho más que pelear, que el 
Señor toma la mano contra los demonios y contra el mundo en 
nuestra defensa. ¿Pensáis, hermanas, que es poco bien procurar este 
bien de darnos todas al Todo sim hacernos partes?” (13). 


No dice Teresa que debamos abandonar la práctica de la vir- 
tud y el esfuerzo continuo que ello exige, pero sí que demos 
nuestro corazón enteramente a Cristo y no nos atemos demasiado 
a unos esfuerzos negativos, que muchas veces son contraprodu- 
centes. Es necesario unificar las virtudes y no desparramar la vida. 
Un motivo central y poderoso mueve más al alma que muchos ob- 
jetivos secundarios y que sólo tienen razón de medio. Teresa lo 
dice claramente: 


“Así que, teniéndole contento (al Señor) ellos (dos enemigos) es- 
tarán a raya, no harán cosa con que nos puedan dañar, aunque más 
nos traigan en tentación y nos armen lazos secretos” (14). 


Y un poco más arriba nos dice claramente la causa de ello: 


“¿Pensáis que es posible, quien muy de veras ama a Dios, amur 
vanidades ni puede, ni riquezas ni cosas del mundo, de deleites, ni 
honras, ni tiene contiendas ni envidias? Todo porque no pretende 
otra cosa sino contentar al Amado. Amdan muriendo porque los 
ame y así ponen en entender cómo le agradarán más” (15). 


(12) V., XXIIL 14. 
(13) CP., VII, 1. 
(14) CP., XLI, 2. 
(10) “CP., XL. 8 
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Estos textos nos llevan como de la mano a estudiar las vir- 
tudes de Santa Teresa 'a la luz de las ideas que hasta aquí lleva- 
mos expuestas. La razón última de todas las virtudes y el porqué 
de abrazar todos los trabajos y luchas con amor es que Cristo, 
el 'amado del alma, las practicó y se abrazó a ellos por amor al 
alma y salvarla. 

Hemos elegido como virtudes fundamentales las que la Santa 
pone como presupuesto indispensable para llegar a la vida de ora- 
ción y de las que se ocupa largamente en los primeros capítulos 
del Camino de perfección. 

No €s nuestro intento hacer un estudio completo de las vir- 
tudes de la Santa, de lo que ya hay mucho escrito y mejor de lo 
que yo pudiera hacerlo, sino tratar de ver el punto de apoyo de 
todas ellas: la Humanidad de Cristo. 


TI. LA HUMILDAD. OBEDIENCIA 


Antes de llegar a las manifestaciones de una virtud, es nece- 
sario centrar ideas y conocer con claridad en qué consiste; de lo 
contrario, nos exponemos a perder el tiempo lastimosamente em- 
pleando las fuerzas en cultivar un producto de nuestra imagina- 
ción y capricho. Por ello Teresa dice a sus hijas: 


“¡Oh, válgame Dios, hijas, qué de almas debe el domonio de 
haber hecho perder mucho por aquí! ¡Que todo esto les parece 
humildad y otras muchas cosas que pudiera decir y viene de no 
acabar de entendernos; tuerce el propio conocimiento, y si nunca 
salimos de nosotros mismos, mo me espanto, y que más se pueda 
temer. Por eso digo, hijas, que pongamos los ojos en Cristo, nuestro 
bien, y allí aprenderemos la verdadera humildad y en sus santos, 
y ennoblecerse ha el entendimiento y mo hará el propio conocimiento 
ratero y cobarde [...]” (16). 


La razón de la humildad la encuentra Teresa siempre en el 
mismo principio: contemplar a Cristo humilde. Enseña a sus hijas 
la manera de reaccionar ante las acusaciones diciéndoles: 


“« Y pensáis que aunque vos, hija, no os disculpéis, ha de faltar 
quien torne de vos? [...] No os llevará por el rigor que a sí, que 
ya al tiempo que tuvo un ladrón que tornase por El, estaba en la 
cruz, así que su Majestad moverá a quien torne por vosotras, y 
cuando no, no será menester” (17). 


(16) M. Primeras, IU, 11. 
(177 CEP AV 
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Y esta posición deben sostenerla aun cuando la acusación sea 
totalmente injusta, alcanzarán la libertad interior y la unión con 


Cristo: 


“Así que, aunque no sea en lo mismo que nos culpa, nunca 
estamos sin culpa del todo, como lo estaba el buen Jesús. 

¡Oh, Señor mío!, cuando pienso por qué de maneras padecis- 
téis y cómo por ninguna lo merecíais, no sé que me diga de mí, mi 
dónde tuve el seso cuando no deseaba padecer ni dónde estoy cuan 
do me disculpo” (18). 


Y con salero nos dice su manera de pensar cuando fué some- 
tida a juicio del Prelado, su Provincial, por haber fundado y sa- 
lido al monasterio de San José: 


“Acordéme del juicio de Cristo y vi cuán nonada era aquél. 
Hice mi culpa como muy culpada, y así lo parecía a quien no 
sabia todos las causas. Después de haberme hecho una gran repren=- 
sión, aunque no con tanto rigor como merecía el delito, y lo que 
muchos decían al Provincial, yo no quisiera disculparme, porque 
iba determinada a ello, antes pedi me perdonase y castigase y ne 
estuviese desabrido conmigo” (19). 


Acerca de lo que ella llama los “puntos de honra”, nos habla 
también con toda claridad. Lo que más extraña del Santo es verle 
ceder con gusto por el Señor ¡aun en aquellas cosas a las que 
tiene derecho. Desconciertan al mundo y lo escandalizan: 


“Manda [la Orden] que haya concierto; mas yo no he de estar 
tan concertada en cosas de mi estima... Es el ¡caso que, como somos 
inclinados a subir, aunque no subiremos por aquí al cielo, mo ha 
de haber bajar. ¡Oh, Señor, Señor! ¿Sois Wos nuestro dechado 
y Maestro? Sí; por cierto. ¿Pues en qué estuvo vuestra honra, 
Honrador nuestro? No la perdistéis por cierto en ser humillado 
hasta la muerte; no, Señor, sino que la ganastéis para todos” (20). 


En una palabra, debe comparar su vida con la del Señor: 


“Es imposible, si uno es humilde, que no gane más fortaleza en 
esta virtud y aprovechamiento, si el demonio la tienta por ahi; 
porque está claro que ha de dar la vuelta sobre su vida, y mirar 
lo que ha servido con lo que debe al Señor...” (21). 


(18) “EP XV, £, Dd. 
(19) V., XXXVI, 12. 
(20) CP., XXXVI, 5. 
(21) CP., XII, 6. 
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Para terminar este examen de la humildad veamos brevemente 
la razón de la obediencia que enseña a sus monjas: 


“Siempre imagínate sierva de todos y en todos considera a Cris- 
to Nuestro Señor, y así le tendrás respeto y obediencia.” 

“Está siempre pronta al cumplimiento de la obediencia, como si 
te lo mandase Jesucristo en la persona de tu prior o prelado.” 

“Delante de su superior, en el cual debe mirar a Jesucristo, 
nunca hable, sino lo necesario y con gran reverencia” (22). 


TIT. DeEsASIMIENTO. TRABAJOS 


Hagamos como en la virtud anterior; fijemos primeramente 
la posición fundamental que explica en conjunto la hermosa “sol- 
tura” teresiana. 

Cuando habla de las amistades sensibles que pueden romper 
la caridad entre las hermanas en los conventos, nos da con pre- 
cisión la doctrina general para explicar el desasimiento: 


“No consintamos, ¡oh, hermanas!, que sea esclava de nadie 
nuestra voluntad, sino del que la compró por su sangre...” (23). 


Estará exclusivamente adherida a Cristo y segura de desvia- 
ciones. Demos un paso más: admiremos de nuevo el valor de sín- 
tesis que continuamente reluce en la doctrina teresiana. Quiere 
que sus monjas se “suelten” de sus deudos; el único medio que 
propone es abrazarse a Cristo: 


“Creed, hermanas, que sirviéndole vosotras como! debéis, que no 
hallaréis mejores deudos que los que su Majestad os enviare; yo 
sé que es así, y puestas en esto ¡como lo veis, y entendiendo que en 
hacer otra cosa faltáis al verdadero amigo y Esposo vuestro, creed 

J ”e . > 
que muy en breve ganaréis esta libertad...” (24). 


Pero en el mismo capitulo nos da una norma que puede servir 
de orientación para toda la vida espiritual: 


“Todo este decirnos que huyamos del mundo que nos aconsejan 
los Santos, claro está que es bueno... Por eso hacen bien los que 
huyen de sus tierras, si les vale—digo—, que no creo va en huir el 
cuerpo, sino em que determinadamente se abrace el alma con el 
buen Jesús, Señor Nuestro, que como allí lo halla todo, lo olvida 
todo” (25). 


(22) Avisos, 25, 26, 42. 
(23) CP., IV, 8. 
(24) CP., IX, 4.- 
(25) ¿CP:, IX, 0. 


318 ANTONIO LUIS SOTO CAMINO, PBRO. 


Han dejado las monjas de San José al mundo y a los deudos; 
es preciso que ahora ganen la última batalla: dejarse a sí mismas, 
seguramente dura y difícil de lograr. La humildad y la mortifica- 
ción se dan la mano para ayudar 'al alma en su intento. Teresa 
alaba estas virtudes, pero el argumento supremo es el ejemplo de 
Cristo : 


“Mas ¡qué desatino ponerme yo a loar humildad y mortificación 
estando tan loadas del Rey de la gloria y tan confirmadas con 
tantos trabajos suyos” (26). 


Y más abajo repite la idea central de toda su vida: 


“Mas algunas monjas no parece venimos a otra cosa al monas- 
terio, sino a procurar no morirnos; cada una lo procura como puede. 
Aquí, a la verdad, poco lugar hay de eso con la obra, mas no 
querría yo hubiese el deseo. Determinaos, hermanas, que venís a 
morir por Cristo, y no a regalaros por Cristo” (27). 


Para buscar la mortificación del yo es buena cosa aprove- 
charse de las injurias y desprecios que, sin desearlos, vienen libres 
de la propia voluntad. Y debemos abrazarlos porque Cristo los 
amó: 


“O somos esposas de tan gran Rey, o no. Si lo somos, ¿qué 
mujer honrada hay que no participe de las deshonras que a su 
esposo hacen, aunque no lo quiera por su voluntad? [...] que por 
mucho nos parezca nos humillamos, quedamos bien cortas para ser 


hijas de tal Madre y esposas de tal Esposo” (28). 


Examinemos ahora cómo enfoca Teresa los trabajos que es- 
peran al alma, bien sean desolaciones y penas interiores, bien 
sean trabajos y enfermedades del cuerpo. Para todas estas manli- 
festaciones del dolor tiene la misma pregunta: Cristo padeció; 
nuestro amor nos empuja a imitarle. 

No se trata de aguantar estoicamente; por el contrario, son la 
obra más fina del amor. Habla de la contemplación de Cristo 
cargado con la cruz, y dice: 


“Si es así, Señor, que todo lo queréis pasar por mí, ¿qué es 
esto que yo paso.por Vos? ¿De qué me quejo? Que ya he ver? 
giienza de que os he visto tal, que quiero pasar, Señor, todos los 
trabajos que me vinieren y tenerlos por gran bien por imitaros en 
algo. Juntos andemos, Señor; por donde fuercis, tengo de ir; por 
donde pasareis, tengo de pasar” (29). 


ACP As 
NOAA O 
> GP, AUMAE E 
Jn NRO: 
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¿Aun en el caso de no haber sido un gran pecador qué camino 
debe escogerse? 


“yo siempre escogería el del padecer, siquiera por imitar a Nuestro 
Señor Jesucristo, aunque no hubiese otra ganancia; en especial, que 


siempre hay muchas” (30). 


El alma santa está deseando probar su amor al Amado con lo 
más delicado que pueda inventar para derramar con sencillez el 
perfume de su corazón enamorado. Y Teresa nos dice que los 
trabajos ocupan este lugar : 


“No dejéis este modo; aquí probará el Señor lo que le queréis. 
Acordaos que hay pocas almas que le acompañen y le sigan en los 
trabajos; pasemos por El algo, que Su Majestad os lo pagará. Y 
acordaos también qué de personas habrá que no sólo quieran no 
estar con El, sino que con descomedimiento le echen de sí. Pues 
hemos de pasar para que entienda le tenemos deseo de ver” (31). 


Estos argumentos valen para cualquier cristiano que quiere 
acercarse a Cristo. Ahora se dirige a los que el Señor llama a una 
vida más elevada y que han llegado a ser contemplativos : 


“Así los contempllativos han de llevar levantada la bandera de 
la humildad y sufrir cuantos golpes les dieren sín dar ninguno; 
porque su oficio es padecer como Cristo, llevar gn alto la cruz, 
no dejarla de las manos por peligros en que se vean, ni que vean 
en él flaqueza en el padecer; para eso le dan tan hermoso oficio” 


[de alférez, dice más arriba] (32). 


Tanto valor tienen estos trabajos sufridos con Cristo, que el 
alma desea vivir mucho para sufrir más: 


“Ahora es tan grande el deseo que tienen de servirle, y que por 
ellas sea alabado y de aprovechar algún alma si pudiesen, que no 
sólo no desean morirse, más vivir muy muchos años padeciendo 
grandísimos trabajos, por si pudiesen que fuese el Señor alabado 
por ellos, aunque fuese en cosa muy poca [...] Su gloria tienen 
puesta en sí pudiesen ayudar en algo al Crucificado, en especial 
cuando ven que es tan ofendido” (33). 


Precisamente los contemplativos, y cuanto más elevada la con- 
templación mejor, son los que ven el verdadero sentido de estos 


(30) M. Sextas, 1, 7. Cfr. V., XXVI, 5. 
(34) CP., XXXV, 2. 
(32) CP., XVIIL, 5. 
(33) M. Séptimas, UI, 6. Cfr. V., XV, 12. 
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trabajos, ya que los gustos y consuelos que el Señor da a estas 
almas van dirigidos a fortalecerlas para aumentar su capacidad 
de sufrimiento: 


“Bien será, hermanas, qué es el fin para que hace el Señor 
tantas mercedes en este mundo |[...], porque no puede Su Majestad 
hacérnosle mayor, que es darnos vida que sea imitando a la que 
vivió su Hijo tan amado; y así tengo yo por cierto que som estas 
mercedes para fortalecer nuestra flaqueza, como aquí he dicho dl- 
guna vez, para poderle imitar en el mucho padecer. 

Siempre hemos visto que los que más cercanos anduvieron a 
Cristo Nuestro Señor fueron los de mayores trabajos” (34). 


Podríamos cerrar estas citas sobre la manera de sufrir, ha- 
ciendo un examen de los capítulos 36, 37, 38 y otros lugares de 
la Vida en que relata las visiones del Señor, ya que la mayor 
parte de ellas tienen como fin agradecerle los trabajos que por 
El ha sufrido y animarla a padecer más. Nos haríamos inacaba- 
bles. Pasemos a examinar brevemente la manera de enfocar otra 
virtud. 


IV. CARIDAD. ÁMOR DEL PRÓJIMO 


Yia sabemos algo de la posición de Teresa con respecto a esta 
virtud por lo que hemos dicho en el artículo titulado Orientación 
fundamental. Toda su vida está dedicada a contentar a Dios y a 
Orar por el prójimo: por los predicadores del Evangelio y, en 
general, por todas las almas. 

En el trato con el prójimo debemos imitar también a Cristo, 
amando de verdad a nuestros hermanos con un «amor eminente- 
mente espiritual : 


“Ahora, pues, aquí si tiene amor, es la pasión para hacer esta 
alma ame a Dios para ser amada de El [...]. Es amor muy a su 
costa; no deja de poner todo lo que puede porque se aproveche; 
perdería mil vidas por un pequeño bien suyo. ¡Oh, precioso amor, 
que va imitando al capitán del amor Jesús, nuestro bien!” (35). 


Teresa es un espíritu fuerte, pero de ninguna manera inhu- 
mano; por eso, a pesar de exigir un ¡amor totalmente espiritual, 
no excluye la ternura del corazón: 


“Esta manera de amar es la que yo querría tuviésemos nos- 
otras, aunque a los principios no sea tan perfecta, el Señor la irá 


(34) M. Séptimas, IV, 4, 5. 
(35) CP., VI, 9. 
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perfeccionando. Comencemos en los medios, que, aunque lleve algo 
de ternura no dañará, como sea en general” (36). 


El Señor es el que tiene que dar el útlimo toque y hará que la 
“ternura” no nos pegue a nada, que sea como la que tenía en su 
Corazón. Pero este amor delicado y tierno (a nuestros hermanos 
no se debe convertir en un amor sensiblero y femenino; todo lo 
contrario: 


“Y sin esto, mo hay para qué (decirse palabras tiernas) ; .es muy 
de mujeres, y no querría yo, hijas mías, lo fueseis en nada, ni lo 
parecieséis, sino varones fuertes; que si ellas hacen lo que es en 
sí, el Señor las hará tan varoniles que espanten a los hombres” (37). 


Este amor de las almas fué para Cristo, junto con ver al 
Padre ofendido, el mayor de los tormentos de su vida. También 
lo es para el alma que llega a unirse de verdad al Señor por la 
oración : 


“Pues ¿cómo, Señor, no se os puso delante la trabajosa muerte 
que habéis de morir tan penosa y espantosa? No; porque el grande 
amor que tengo y deseo de que se salven las almas, sobrepuja sin 
comparación a estas penas [...]” (38). 


Y un poco más abajo dice la posición del alma ante su Maes 
tro que sufre; lo que siente El por las almas constituye un dolor 
cruciante para el que está unido a El: 


“y pensando si una alma con poquísima caridad, comparada a la 
de Cristo, que se puede decir casi ninguna en esta comparación, 
sentía este tormento tan insufridero, ¿qué sería «el sentimiento de 
Nuestro Señor Jesucristo [...] 2 

Mas en ver tan continuo tantas ofensas a Su Majestad hechas, 
e ir tantas almas al infierno, téngolo por cosa tan recia, que creo, 
si no fuera más de hombre, un día de aquella pena bastaba para 
acabar muchas vidas, ¡cuánto más una!” (39). 


Tan unida está el alma al Señor que sus sufrimientos son los 
de El, y su único consuelo es sufrir para consolarle a El, acer- 
cándole almas con su penar. 

Hemos venido hasta aquí de la mano de Santa Teresa; no la 
dejemos. Penetremos con ella en lo más hermoso de sus libros: 
su doctrina sobre la oración. No es nuestro intento hacer un es- 


(36) ¿CP;, VIL, 5. 
(81) CB. VIT, 8. 
(38) M. Quintas, 11, 13. 
(39) M. Quintas, TE, 14, 
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tudio completo de la oración teresiana. Muchos miles de páginas 
escritas por doctas manos cantan la sencillez, grandeza, fecun- 
didad y hermosura de la doctrina de las Moradas. Sólo queremos 
hacer un examen de la importancia que la Persona de Jesucristo, 
“divino y humano junto”, tiene para Teresa en nuestras relacio- 
nes con Dios por medio de la oración. 


A a O 


Dividimos este artículo en cuatro apartados para que el es- 
tudio sea más metódico y ordenado. 


a) Doctrina general. 


Pretendemos, como antes hemos hecho con las virtudes, ver 
la posición fundamental del alma de Santa Teresa por lo que a 
la oración se refiere. Y, como antes, no veremos cosas compli- 
cadas y métodos retorcidos que exijam del alma largos aprendi- 
zajes, juntamente con un entendimiento disciplinado para razonar. 

El empeño de Teresa es poner al alma en íntima y directa co- 
municación con Dios, en contacto inmediato con Cristo. 

En primer lugar, la oración es un camino que debemos co- 
menzar sin miedo: 


“Pues cuando yéndole a ganar o robar [el cielo], como dice el 
Señor, que le ganan los esforzados y por camino real y por camino 
seguro por el que fué nuestro Rey y por el que fueron todos sus 
escogidos y santos [...]” (40). 


Y que este camino es la oración nos lo dice un poco más 
arriba: 


“No os espantéis, hijas, de las muchas cosas que es menester 
mirar para comenzar este viaje, que es camino real para el cielo” (41). 


Tenemos al alma dispuesta :a darlo todo por alcanzar el espí- 
ritu de oración. ¿Deberá alimentar su espíritu con gran cantidad 
de libros? 


“Porque algunas veces con muchos libros se nos pierde la devo-. 
ción en lo que tanto nos va tenerla; que está claro que el mismo 
maestro cuando enseña una cosa toma amor con el discípulo y gusta 


(40) CP., XXI, 5. 
(41) CP., XXI, 1. 
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de que le contente llo que le enseña y le ayuda a que lo aprenda, 
y así hará este Maestro celestial con nosotras” (42). 


En otro lugar nos dice que Cristo es el libro abierto en que 
ella ha aprendido la ciencia de la vida interior. Ahora anima a 
sus hijas a mirar a Cristo, que El las enseñará : 


“Puede representarse delante de Cristo y acostumbrarse a ena- 
morarse mucho de su sagrada Humanidad y traerle siempre consigo 
y hablar con El [...] es excelente manera de aprovechar y muy 
en breve” (43). 


El considerar la Humanidad : 


st .. 4 

Es el modo de oración en que han de comenzar, y de mediar 
y acabar todos, y muy excelente y seguro camino, hasta que el 
Señor las lleve a otras cosas sobrenaturales” (44). 


Esta es la posición fundamental que deben las almas adoptar 
cuando se quieren dar de veras a la oración que hace santos. 
Veamos ahora si en los diversos grados de oración que distingue 
la Santa también la Humanidad de Cristo ocupa el lugar central, 
viene a ser el nudo que une a Dios con el alma y al alma con su 
Dios, de tal manera que el Padre todo lo hace por medio de esta 
sagrada Humanidad. 


b) Oración vocal. 


Cuando en el Camino de perfección hace la explicación del 
Paternoster, nos ofrece un magnífico método de oración vocal, 
porque las afirmaciones que allí hace tienen verdadero valor uni- 
versal para toda clase de oraciones “compuestas”. 

La posición fundamental es aproximarnos al Maestro. Enten- 
der “quién es el Maestro que nos enseñó esta oración”. 

El primer paso que debe dar el alma es buscar soledad exte- 
rior e interior: 


“Lo que podemos hacer nosotras es procurar estar a solas [...] 
para que entendamos con quién estamos y lo que nos responde el 
Señor a nuestras peticiones” (45). 


Lograda la soledad, debemos acercarnos al Maestro: 


“Procurar luego, hija, pues estáis sola, tener compañía. ¿Pues 
qué mejor que la del mismo Maestro aue enseñó la oración que vais 


(42) CP., XXI, 4. 
(LEY LIA 2 
(44) V., XIIL 12. 
(45) CP., XXIV, 5. 
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a rezar? Representad al mismo Señor junto con 'vos y mirad con 
qué amor y humildad os está enseñando; y creedme, mientras pus 
dieréis no estéis sin tan buen amigo” (46). 


Ya tenemos al alma en posición de orar en serio y de modo 
que el mismo Señor oiga y ella pueda ser adoctrinada por el Maes- 
tro. Para Teresa tienen muy poco valor las profundas disquisicio- 
nes. Busca el trato íntimo del alma con Dios; por eso dice un 
poco más abajo: 


“No os pido ahora que penséis en El ni que saquéis muchos 
conceptos, ni que hagáis grandes y delicadas comsideraciones con 
vuestro entendimiento; no os pido más de que le miréis” (47). 


¿Qué persigue el alma con este acercarse a Jesús? ¿Sólo es- 
tarse muy a su gusto? Todo lo contrario. Quiere penetrar en 
Jesús, hacer suyo su estilo de vida, sus intenciones y sus deseos. 
Ir poco a poco convirtiéndose en Jesús. Vivir lo que reza con la 
boca, introducirse en las relaciones de Jesús con el Padre y hacer 
de ellas vida: 


“Ahora que nuestro buen Maestro nos ha pedido y enseñado a 
pedir cosa de tanto valor, que encierra en sí todas las cosas que acá 
podemos desear, y nos ha hecho tan gran merced de hacernos her- 
manos suyos, veamos qué quiere que demos a su Padre. y qué le 
ofrece por nosotros, y qué es lo que nos pide [...] ¡Oh, buen Jesús!, 
que tan poco dais (poco de nuestra parte), ¿cómo pedís para nos- 


otros?” (48). 


Esto dice Teresa hablando de la petición “Fiat voluntas tua...” 
en la explicación del Paternoster, y un poco más abajo: 

“Mirad que parece “aquí el buen Jesús nuestro embajador y 
que ha querido intervenir entre nosotros y su Padre y no a poca 
costa suya y no sería razón que lo que ofrece por nosotros dejá- 
semos de hacerlo verdad o no lo digamos” (49). 

Hermoso panorama el que nos presenta Teresa, ideal de toda 
oración: el contacto directo con Jesús, vida del alma. Pero ¿todas 
las almas podrán llegarse así a Jesús? ; 


“¡Oh, hermanas, las que no podéis tener mucho discurso del 
entendimiento ni podéis tener el pensamiento sin divertiros! ¡Acos» 
tumbraos, acostumbraos! Mirad que sé yo que podéis hacer esto, 
porque pasé muchos años por este trabajo de no poder sosegar el 


(OOPS Td 
(47) CP., XXVI, 3. ' 
(18) CBir ARI A 
(49) CP., XXXIL, 3. 
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pensamiento en una cosa, y eslo muy grande; mas sé que no nos 
deja el Señor tan desiertos, que si llegamos con humildad a pedír- 
selo, no nos acompañe, y si en un año ino pudiéremos salir con 
ello, sea en más. No nos duela el tiempo en cosa que tan bien se 
gasta. ¿Quién va tras nosotras?> Digo que esto, que puede acos- 
tumbrarse a ello, y trabajar andar cabe este verdadero Maestro” (50). 


Es la cita un poco larga, pero no tiene pérdida. No sólo las 
que poseen una viva imaginación pueden hacer esfuerzos y, más 
aún, deben poner verdadero empeño en lograr esta compañía del 
Señor, sino las que no pueden hacer una meditación muy redon- 
deada, y, en general, todas, ya que por mucha sequedad que el 
Señor quiera dar al alma no les impide este contacto, siendo en 
realidad lo contrario lo que El busca: que nos despeguemos de 
todo y le busquemos a El solo. 

La oración vocal rezada de esta manera es sumamente agra- 
dable al Señor. Tanto, que la Santa nos dice sin miedo: 


“Y porque no penséis se saca poca:ganancia de rezar vocalmente 
con perfección; os digo que es'muy posible que estando rezando el 
Paternoster os ponga el Señor en contemplación perfecta, o rezando 
Otra oración vocal [...]. 

Entiende que, sin ruido de palabras, le está enseñando este 
Maestro divino, suspendiendo las potencias, porque entonces antes 
dañariían que aprovechariían si obrasen” (51). 


o 


Tiene, además, otra ventaja esta manera de oración mental, 
y es que podemos llamarla plano inclinado para la oración: mental: 
“Tenéis razón en decir que ya es oración mental; mas yo os 


digo, cierto, que no sé cómo lo aparte, si ha de ser bien rezado lo 
vocal, y entendiendo con quién hablamos” (52). 


Por ello podemos entrar ya—de la mano de Teresa—en la 
oración mental. 


c) Oración mental. 


Para centrar debidamente la oración mental, no tenemos más 
que preguntarle a Santa Teresa cómo llegó a esta manera de orar, 
a la meditación. Llegó sin darse cuenta por la consideración de la 
sacratísima Humanidad : 


“Muchos años, las más noches, antes que me durmíiese, cuando 
para dormir me encomendaba a Dios, 'siempre pensaba un poco en 
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este paso de la oración del Huerto, aun desde que no era monja, 
porque me dijeron se ganaban muchos perdones; y tengo para mí 
que por aquí ganó mucho mi alma, porque comencé a fener ora- 
ción sin saber qué era, y ya la costumbre tan ordinaria me hacíd 
no dejar esto, como el mo dejar de santiguarse para dormir” (53). 


Más arriba nos explica cuál era la oración que ella tenía por 
estos tiempos en que “empezó a despertar el Señor su alma” para 
buscar cosas grandes: 


“Tenía este modo de oración, que, como no podía discurrir 
con el entendimiento, procuraba representar a Cristo dentro de mí. 
En especial, me hallaba muy bien en la oración del Huerto” (54). 


Y un poco más abajo dice claramente que: 


“Yo sólo podía pensar en Cristo como Hombre; mas es así 
que jamás le pude representar en mí..., sino que como quien está 
ciego o a oscuras, que aunque habla com una persona y ve que 
está con ella, porque sabe cierto que está allí, digo que entiende y 
cree que está allí, mas no la ve. De esta manera me acaecía a mí 
cuando pensaba en Nuestro Señor” (55). 


Teresa tuvo grandes dificultades en los comienzos de su vida 
de oración. Se le hacía imposible recoger el “pensamiento”, es de- 
cir, su imaginación, femenina y española, y a la vez encontraba 
grandes tropiezos en la meditación, llegando a: decir que no podía 
obrar con el entendimiento en estas luchas: 


“Procuraba—dice—traer lo más que podía a Jesucristo, nuestro 
Bien y Señor, dentro de mí presente, y ésta era mi manera de 
oración. Si pensaba un paso, le representaba en lo interior... Porque 
no me dió Dios talento de discurrir con el entendimiento ni de 
aprovecharme con la imaginación, que la tengo tan torpe, que aún 
para representar en mí como lo procuraba, traer la humanidad del 
Señor, nunca acabada” (56). 


Sin embargo, esta oración de Teresa era la que el Señor que- 
ría de ella, ya que sin darse cuenta llegó a oración de quietud: 


(53) 
(54) 
(55) 
(56) 
(57) 


V., IX, 
Va xs 
V., IX, 
V., IV, 


L, Cc, 


“comenzó el Señor a regalarme tanto por este camino, que me hacía 
merced de darme oración de quietud y alguna vez llegaba a unión, 
pero yo no entendía qué era lo uno y lo otro, y lo mucho que era 
de preciar, que creo me fuera gran bien entenderlo” (57). 


Oo in 
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Habla Teresa de los principiantes en el libro de la Vídai cuando 
explica castizamente los diversos grados de oración comparándolos 
con las cuatro maneras de regar un huerto. Dice que: 


“log que comienzan a fener oración, podemos decir son los que sacan 
el agua del pozo, que es muy a su trabajo [...]. Han de procurar 
tratar de la vida de Cristo, y cánsase el entendimiento en esto” (58). 


Pero no han de desfallecer, porque a los que perseveran está 
prometido beber de las aguas de la oración. Han de buscar exclu- 
sivamente a Cristo: 


“Padecer quiero, Señor, pues Vos padecistéis; cúmplase en mí 
de todas maneras vuestra voluntad, y no pliegue a Vuestra Majestad 
qué cosa de tanto precio como vuestro amor se dé a gente que os 
sirve sólo por gustos” (59). 


Explica más adelante la manera de oración conveniente para los 
que están en los primeros grados 'activos, los que pueden actuar 
con el entendimiento todavía a voluntad, es decir, antes de que el 
Señor tome parte directa en su oración, elevándolos a “cosas so- 
brenaturales” : 


“Puede representarse delante de Cristo y acostumbrarse a éna- 
morarse mucho de su sagrada Humanidad y traerle siempre consigo 
y hablar con El; pedirle para sus 'necesidades y quejársele de sus 
trabajos, alegrarse con El en sus contentos y no dejarle por ellos, 
sín procurar oraciones compuestas, sino palabras conforme a sus 
deseos y necesidad. Es excelente manera de aprovechar y muy en 
breve; y quien trabajare a traer consigo esta preciosa compañía y 
se aprovechare mucho de ella y de veras cobrare amor a este Señor, 
a quien tanto debemos, yo le doy por aprovechado” (60). 


Pero este modo de oración no sólo es bueno para los que co- 
mienzan: 


“Este modo de traer a Cristo con nosotros aprovecha en todos 
estados y es un medio segurísimo para ir aprovechando en el prime 
ro y llegar en breve al segundo grado de oración, y para los pos- 
treros andar seguros de los peligros que el demonio puede poner”* (61) 


Cuando estaba Teresa adelantando mucho en la vida de ora- 
ción, cayeron en sus manos ciertos libros que habían de quedar 
muy mal parados en sus obras. Sostenían, la doctrina, por otra par- 

(58) V., XI, 9. 
(59) V., XI, 12. 
(60) V., XII, 2. 
(61) V., XIL 3. 
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te no rara en aquel tiempo entre ciertas corrientes místicas, de que 
la Humanidad del Redentor era un impedimento, como criatura 
que es, para alcanzar en la oración cosas sobrenaturales. Más aún: 
era preciso apartarse de ella con todas las fuerzas para poder ser 
llamado verdaderamente espiritual. Teresa arremete contra esta doc- 
trina en todos los lugares de sus obras en que se le presenta oca- 
sión. Por experiencia sabía los peligros y retrasos que para la vida 
de oración y para toda la vida espiritual se siguen del abandono de 
la: sacratisima Humanidad del Señor. Al P. Cetina, S. J., estaba 
reservado el honor de reorganizar la vida de Teresa: 


“Hízome gran confusión; llevóme por medios que parecía del 
todo mettornaba otra. ¡Qué gran cosa es entender un alma! Dijome 
tuviese cada día oración en un paso de la Pasión, y que me apro- 
vechase de él, y que no pensase sino en la Humanidad, y que aquellos 
recogimientos y gustos resistiese cuanto pudiese, de manera que no los 
diere lugar hasta que él me dijese otra cosa” (62). 


Teresa fué obediente. Resistió cuanto pudo a las mercedes que 
el Señor le hacia. Dos meses bastaron para que su oración se asen- 
tase de nuevo: 


“Comencé a tomar de nuevo amor a la sacratísima Humanidad. 
Comenzóse a asentar la oración como edificio que ya llevaba ci- 


miento” (63). 


Al poco tiempo de este lance pasó por Avila el “P. Francisco, 
que era duque de Gandía”. Visitó a la Santa en: el Convento de 
la Encarnación y le recomendó que no resistiese por más tiempo 
las mercedes que Dios le hacía, pues no había que temer, pero que 
no dejase la Pasión: 


“Díjome [...] que siempre comenzase la oración en un paso de 
la Pasión; y que si después el Señor me llevase el espíritu, que no 
lo resistiese, sino que dejase llevarle a Su Majestad, mo procurán- 


dolo yo” (64). . 


De estas últimas citas podemos concluir sin temor a caer en 
exageraciones que la Humanidad del Señor es el fundamento y 
cimiento de la oración. Podrá objetarse que en los comienzos es 
imposible mantener al alma en esta posición, y que es necesario 
darse de lleno a la meditación “duramente” discursiva. Admitamos 
esta afirmación para algunos casos tan sólo, ya que dice la Santa 
que es “buena manera de comenzar” para pasar pronto a los gra- 


(62) V., XXILM, 17. 
(63) «V. XXIV, 2. 
(64) V., XXIV, 3: 
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dos más elevados de oración. La mayor parte de las veces este “ata- 
miento” se debe a mala dirección y a pereza del alma. No se trata 
de pensar mucho, sino de mirar con amor: 


“Porque allí, metida consigo misma, puede pensar en la Pasión 
y representar allí al Hijo y ofrecerle al Padre, y no cansar el en- 
teridimiento andándole buscando en el monte Calvario, y al Huerto, 


y a la Columna” (65). 


Hablando de los que no pueden trabajar mucho con el enten- 
dimiento, dice que: 


“Luego les parece perdido el tiempo, y tengo yo por muy ganada 
esía pérdida, sino que, como he dicho, se representen delante de 
Cristo, y sin cansancio del entendimiento se estén hablando y rega- 
lando con El, sin cansarse en componer razones, sino representar 
necesidades y la razón que tiene para no sufrirnos allí” (66). 


Un poco más abajo lo recomienda de una manera más explí- 
cita y dice que este género de oración es conveniente para todos los 
estados en que se encuentre el alma, siempre que el Señor nos con- 
ceda la gracia de acompañarle: 


“Pues tornando a lo que decía, de pensar a Cristo en la colum- 
na, es bueno discurrir un rato y pensar las penas que allí tuvo, y 
por qué las tuvo y quién es el que las tuvo, y el amor con que las 
pasó. Mas que no se canse siempre en andar a buscar esto, sino 
que se esté allí con El, callado el entendimiento! Si pudiese ocupar- 
le en que mire, que le mira, y le acompañe, y hable, y pida, y se 
humille, y regale con El, y acuerde que no merecería estar allí. 
Cuando pudiere hacer esto, aunque sea al principio de comenzar 
oración, hallará grande provecho, y hace muchos provechos esta ma- 
nera de oración, al menos hallóle mi alma” (67). 


Es un testimonio un poco largo pero que presenta con clari- 
dad la doctrina que deseamos hacer patente: No “devanar” el en- 
tendimiento; usar este método en todos los estados que el alma 
recorre en su vida espiritual. Puede verse el capítulo XIII, n. 12, 
del libro de la Vida, que ya por haberlo citado un poco más arri- 
ba no traemos aquí. 

Como confirmación de estas ideas, y para cerrar este aparta- 
do de la oración mental, nos dice Teresa: 


“[...] que, para aprovechar mucho en este camino y subir a las 

moradas que deseamos, no está la cosa en pensar mucho, sino en 
Sl yA r, 

amar mucho; y así lo que más os despertare a amar, eso haced” (68). 


(65): CIL... EVIL, £. 
(66011 9V, EXITO, 1 
(OMA ATA, 2. 
(68) M. Cuartas, 1, 7. 


WO TAS 


BIBLIA Y MISTICA EN SAN JUAN 
DE LA CRUZ (1) 


ALIDO apenas de las pulcras y elegantes prensas de la Editorial 
Desclée de Brouwer, recibimos el bello volumen de nuestro que- 
rido amigo el abate M. Vilnet. 

Es uno de esos libros que nos ganan la simpatía apenas lo encen- 
tamos y que nos la llevan de calle hasta el final con una atención que, 
lejos de perderse, se acentúa progresivamente. Tanto es el interés que 
despierta. 

Mucho sabíamos ya del interés y actualidad sanjuanistas de allende 
los Pirineos (¡aquí sí que es verdad “ya no hay Pirineos”!). Los tra- 
bajos variados y múltiples de revistas de especialización y de cultura 
religiosa general, y aun los trabajos serios como el presente, van for- 
mando una bibliografía en torno a la figura de nuestro gran Doctor 
místico que ya no es posible desconocer a todo lector español (2). 
Nuestra felicitación y reconocimiento al querido amigo por esta nueva 
y valiosa aportación tiene que ser sincerísima y cordial. 

Vamos a intentar, en estas amplias notas bibliográficas, no sólo 
presentar el libro, sino también ir descubriendo las cuestiones que en 
él van aflorando hasta la granazón de la cuestión central que pudiera 
formularse aquí: ¿qué valor exegético hay que conceder a San Juan 
de la Cruz en. su obra doctrinal? Y ampliando la cuestión: ¿qué valor 
exegético hay que conceder a la inteligencia místico-escrituraria? 

El autor entra, con su libro, en un momento del todo actual, en el 
que el sentido escriturario es el problema clave y central de las discu- 
siones (3). Y entra—como vamos a ver—de la mano de un gran maes- 
tro, a cuya escuela ha asistido con paciencia y perseverancia, y, desde 
luego, con gran provecho. Vale la pena que sepamos lo que dice. Y que 
allí mismo donde lo juzguemos conveniente pongamos nuestra breve 
reflexión crítica. Esto es precisamente lo que, por otra parte, nos pide 
el amable autor (4). 


* * * 


[ 
“Se puede retener del misticismo su valor filosófico”, ha dicho 
Bergson (pág. VI). El libro de M. Vilnet intenta, sobre todo, retener 
el valor escriturario del misticismo de San Juan de la Cruz. Y con 


(1) JEAN VILNET: Bible et Mystique chez Saint Jean de la Croix. Les Etudes Car- 
mélitaines chez Desclée de Brouwer, págs. XII-255. 1949. 
(2) Puede verse en el apéndice, págs. 249-254. 
(3) Cfr. HENRI DE LUBAC: Sens Spirituel, en “Rech. de Sc. Relig.”, 36 (1949), pá- 
ginas 542-577. 
(4) Citaremos la paginación del libro dentro del texto generalmente. 
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muy buen acuerdo, y aun venciendo grandes dificultades técnicas (pá- 
gina VIT), muchas de las cuales están todavía sin resolver entre nos- 
otros, creemos que lo consigue. 

Un primer capítulo nos coloca en el medio espiritual y en el am- 
biente intelectual en que se produce la obra sanjuanista. Capítulo 
“ambiental”, no podemos pedirle más que un reflejo exacto de lo que 
se intenta. Y esto sí nos lo da suficientemente. La bibliografía utili- 
zada podía, es verdad, haber sido más fundamental, pero el autor 
consigue darse cuenta de aquel gran momento que fué nuestro “siglo 
de oro”. El estudio del ambiente magnífico arranca al autor sincerí- 
simas palabras de comprensión, que compensan muy sobradamente 
ciertas reticencias y epítetos, que, por ello mismo, nos es más difícil 
comprender (págs. 5, 7). 

Así, en rápidas pero seguras pinceladas nos instala el autor en la 
“Biblia en el siglo de oro” (pág. 4), la “Biblia en el Carmelo” (pág. 9), 
“el oficio divino” (pág. 12). 

Pero además de este ambiente general, ya muy favorable a una 
buena formación escrituraria, ¿el Doctor místico ha estudiado la Es- 
critura antes de meditarla para vivir de ella? (pág. 19). Aquí una 
nueva información sobre el ambiente intelectual que rodeó la carrera 
de Juan de Santo Matía. Mancio de Corpus Christi, Juan de Guevara, 
Grajal, Cantalapiedra, y tal vez el mismo Fr. Luis, eran buenos maes- 
tros para un discípulo aprovechado como lo era, sin duda, el joven 
carmelita. Y aunque nos sea imposible conocer la reacción personal, 
pero indudablemente que se interesó por las cuestiones candentes en- 
tonces y que originaron los célebres procesos contra Fr. Luis y com- 
pañeros de tendencias (pág. 23 sig.). Y, sin embargo, Juan de Santo 
Matía no debió ser lo que hoy llamamos un especialista cuando “no 
poseía ni el griego ni el hebreo” (pág. 29). Esto no impedirá, con 
todo, que pueda ser un excelente y venerado maestro en Salamanca 
y un óptimo rector en Alcalá. Estaba, pues, bien preparado para en- 
tender la palabra de Dios. Esa palabra de Dios que encierra bella- 
mente el curso de su vida: “¡Oh qué perlas tan preciosas!”, exclama 
poco antes de expirar, oyendo la recitación del Cantar de los Cantares. 

Viene un segundo capítulo (“La Bible dans Poeuvre”, pág. 32) un 
poco árido, pero cuya pendiente es necesario remontar si no queremos 
falsear la perspectiva de un estudio que pretende ser un análisis 0b- 
jetivo y exhaustivo. El autor no sólo destaca el uso frecuente de la 
Biblia—aspecto puramente material—, sino la preferencia en relación 
eon los libros bíblicos (pág. 37)—lo que es ya algo formal; mas sobre 
todo esto el autor permanece escéptico—, y creemos que con muy 
buen acuerdo (pág. 38). 

Pero, ¿hay, por lo menos, un “estilo” en el modo de citar? Sí, con- 
testa el autor (pág. 39). Lo hay en las citas y en las fórmulas de intro- 
ducción, a las que sigue siempre (en la redacción A del Cántico), y a 
veces en los otros tratados el texto latino, con su traducción española. 
Son estos versículos latinos de la redacción primera del Cántico los 
que darán que pensar cuando se los compare en la redacción B, que 
los suprime. Pero sobre esto volveremos más abajo. Desde luego que 
las citas latinas, con sus “protocolcs” (5), rompen la elegancia del 
estilo, que vuelve a aparecer en la redacción B al ser suprimidos. 


(5) Así los llamaba Dom CHEVALIER: Le Cantique..., pág. 43, n. 1. 
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Sin embargo, también aquí se atiene el autor a la absoluta falta de 
tecnicismo de composición en la obra bíblica de San Juan de la Cruz, 
y es una Observación que es necesario retener para apreciar luego 
mejor su función mística. Lo mismo habría que decir respecto de la 
“libertad de citar y de traducción” (pág. 45). Todo se explica porque 
el Santo cita de memoria, en general, unos textos que tenía bien me- 
ditados. Por eso entran con tanta naturalidad en la estructura misma 
del texto doctrinal, que llegan a constituir su misma armadura (pá- 
gina 52). 

Pero, en fin, ¿qué razón asignar a esta “presencia” de la Biblia en 
la obra sanjuanista? (pág. 62). No es, desde luego—afirma el autor—, 
un conformismo banal al gusto de la época, por muy legítimo que 
fuera. Pero sí que podría responder a la necesidad urgente de reme- 
diar la falta de lectura bíblica, creada por la prohibición prudentisima 
del Inquisidor Valdés (pág. 63). ¿Es que, además, habría en ello una 
manera velada de atenuarla, cuando no de eludirla? Esta ha sido la 
solución dada por Baruzi, preocupado siempre de encontrar al místico 
inquieto enfrente del autoritarismo doctrinario. El autor no lo ¡juzga 
así. La verdadera razón de la presencia escrituraria la dan con toda 
claridad los prólogos de la Subida y de los Cánticos. La Sagrada Es- 
critura será una prueba, una confirmación y una aclaración de su 
doctrina. “La Escritura debe, pues, jugar en la doctrina de San Juan 
de la Cruz, según confesión del Santo, un papel esencial, irreempla- 
zable, en la medida en que el autor quiere describir y analizar una 
experiencia inefable” (pág. 69). 

Pero el libro se va animando cada vez más. En el capítulo tercero 
(“Les citations bibliques et l'expression doctrinale”, pág. 70) se co- 
mienza: “Hasta aquí la citas bíblicas han sido largamente examina- 
das porque su presencia en el corazón mismo de la obra permitía 
identificar un estilo, descubrir un modo de composición, una intimi- 
dad con el texto sagrado; es ya hora de alcanzar, por encima de las 
palabras, las ideas, y de encontrar bajo las expresiones bíblicas el es- 
píritu y la vida de que las ha cargado su Autor divino.” 

Porque la expresión doctrinal del Santo va íntimamente unida a 
la expresión bíblica, a la que valoriza de un modo extraordinario. 
La “subida” es el “camino” de Cristo; la “puerta estrecha” sería la 
parte sensitiva que hay que purificar en la “noche del sentido”, y el 
“camino estrecho” sería la parte espiritual que habría de pasar por la 
“noche del espíritu” (pág. 72). Pero ¿y la misma expresión de “noche 
oscura”? ¿Tiene una justificación bíblica o hay que buscarla en otra 
parte? Nada nos dice el autor, que continúa ya—no sin alguna “inge- 
niosidad”, creemos—acercando textos bíblicos a expresiones sanjua- 
nistas: así, pasividad y despojo de potencias, comunicaciones espiri 
tvales, etc. (pág. 75). 

Pero la cuestión de los “doublets” (6) suscita al autor un problema 
interesante, Detengámonos un poco (pág. 77). La cuestión la formu- 
lamos nosotros así: cuando un texto se repite en varias obras o lu- 
gares, ¿alcanza en todos el mismo valor doctrinal? Y, si distinto va- 
lor, el estudio comparativo de los dobles, ¿no puede ser un criterio 
literario de primer orden para advertir la arquitectura doctrinal san- 
juanista? M. Vilnet comienza por advertir que casi todos los dobles 


(6) Puede verse una lista de ellos en el autor, pág. 77, nota 6. 
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más significativos son inexactos: “La Biblia no ha dicho por ellos 
lo que San Juan les hace decir, pidiéndoles, al parecer, demasiado” 
«página 79). Pero la explicación está en que el Santo los engarza de 
memoria y de un modo general, sin intentar definir por ellos más 
que una ascensión espiritual, cuya naturaleza y efectos no se intentan 
precisar únicamente por su repetición. Pueden, con todo, servir para 
aclarar la progresión doctrinal de las obras del Santo. 

Si, por ejemplo, se duda del lugar respectivo de los tratados, he 
aquí qué criterio aplica el autor: “Puesto que marcan, en efecto, las 
etapas del camino espiritual, permiten saber a qué grado se sitúa el 
tratado que los cita. Se duda, por ejemplo, de lugar respectivo de la 
Subida y de la Noche (7). Ahora bien, el mismo texto-clave que inau- 
gura a ésta y explica el simboilsmo de aquélla afirma ya suficiente- 
mente de qué ascensión paralela se trata...” (pág. 80). 

Pero, el Cántico, ¿dónde situarlo? Baruzi ha creído que se trataría 
de una cuestión en falso (8). La obra sanjuanista no debe ser consi- 
derada como un vasto manual de espiritualidad en el que nada se re- 
pitiera. “Cada tratado de San Juan de la Cruz, al mismo tiempo que 
traduce un momento del devenir homogéneo, resume la vida mística 
toda entera según un punto de vista nuevo” (pág. 80). Pero, en fin, 
si esto es verdad, también lo es—y el mismo Baruzi lo ha intentado— 
el encontrar una posible ordenación. Mr. Vilnet intenta realizarlo a 
hase de los “doublets”. Según ellos, la Llama estaría más cerca de la 
Subida y de la Noche que del Cántico. Conclusión que no dejará de 
extrañar a más de un lector que crea—y nosotros con él —que el vér- 
lice de la obra sanjuanista está en la Llama y no en el Cántico. No 
importa que en éste (redacción A, a la que únicamente se atiene el 
autor) la base bíblica sea mayor y el lirismo más sostenido y que en 
aquélla se vuelva a veces al análisis descarnado doctrinal. Porque si 
bien San Juan de la Cruz, al escribir sus obras, no puede prescindir 
de su arrebato místico, que de suyo le impulsa a proceder “ex con- 
naturalitate”, pero sería pervertir el sentido fundamental con que 
procede el Santo Doctor el quererlo explicar básicamente desde ese 
criterio. Sería no advertir la enorme distancia que le separa en esto 
de Santa Teresa: ésta describe, sobre todo, una experiencia; San Juan 
de la Cruz es, ante todo, un teólogo-doctor que escribe unos tratados 
espirituales. Por lo demás, la prueba que M. Vilnet pretende sacar de 
los dobles creemos que alcanza lo que quiere. Estudiada la íntima es- 
tructura de la Noche y de la Llama, no podemos concebir cómo se 
pueda afirmar que “describen la misma ascensión del alma”. Si es 
verdad—como afirma M. Vilnet—que “la obra de San Juan de la Cruz 
no es un manual completo de espiritualidad... Su técnica no es rigu- 
rosa..., sino que la doctrina se eleva (subraya él) de un tratado a otro 
y no se repite nunca completamente” (pág. 83), nosotros disentiría- 
mos del autor para afirmar el orden clásico: Subida, Noche oscura, 
Cántico, Llama, porque es el que parece responder mejor a la estruc- 
turación doctrinal de la obra sanjuanista. : 

Pero este capítulo tiene todavía un apartado de una importancia 
extraordinaria: “Terminología exegética” (pág. 84). 


(7) Alusión a BARUZI: Saint Jeam de la Croix et le probleme de Uezxpérience mys- 
tique, 2.2 edic., pág. 197. París, 1931. 
(8) Ibíd. 
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¿Qué valor tiene la terminología exegética sanjuanista? El autor 
no hace más que explicar el sentido de “espiritual”, tan frecuente en 
San Juan de la Cruz, sin que por lo demás quiera concederla ningún 
carácter técnico. Está bien, pero este punto era de mucha importancia 
para el resto de la obra, y sentimos que no se haya detenido más el 
paciente análisis del autor, porque bien hubiera valido la pena des- 
tacar todo el valor exegético que a la “inteligencia espiritual” de los 
textos concede San Juan de la Cruz, siguiendo la mejor corriente tra- 
dicional escrituraria. Y, desde luego, manteniéndose en una línea me- 
dia que comenzaba a desviarse a causa de las célebres disputas con- 
temporáneas. Hubiera sido, además, una buena contribución a la pro- 
blemática actual (9). 


Porque San Juan de la Cruz, que no hace “acomodaciones” apenas 
-—ya que éstas no realizarían la intención, manifestada en los prólo- 
gos—, utiliza únicamente el sentido probatorio real. Este, en general, 
en su mera literalidad, a la letra, no le interesa; por el contrario, va 
siempre en busca de la inteligencia espiritual. 


Pero—adviértase bien—no se trata de un alegorismo sin trabas, ni 
mucho menos de una tipología traída por los cabellos, sino de una 
verdadera plenitud de sentido real, arrancada a la mera literalidad, 
que no agota ni puede agotar nunca toda la intención del Espíritu 
Santo. Cuando San Juan de la Cruz hable de “inteligencia espiritual”, 
irá siempre persiguiendo esa intención “más allá” de la “letra”. 


No creemos, por lo demás, que el Santo Doctor restrinja nunca el 
sentido de sus exégesis cuando use la frase “podemos entender”, como 
pretende el autor (pág. 87). Del mismo modo hemos verificado los tex- 
tos (10), en los que el autor cree encontrar “contresens bibliques”; y 
tampoco los advertimos. Como mucho menos podemos admitir que el 
“en figura” signifique una nueva restricción, como si con ello no se 
quisiera fundar un argumento (pág. 88). M. Vilnet hace muy bien en 
alinear a San Juan de la Cruz en la gran tradición tipológica de los 
Padres, pero hubiéramos preferido que hubiera destacado más la gran 
sobriedad que el Doctor místico hace de la “figura”; y cómo, cuando 
lo hace, es para teñirla siempre de “inteligencia espiritual”, que 
ennstituye la medula de la exégesis sanjuanista. No es—creemos—ni 
la mera letra (11) ni la figura (12). Y esto es lo que hace extraordi- 
nariamente valiosa la exégesis sanjuanista. Si muchas veces—como 
anota el mismo autor—parece forzar el texto, pero es precisamente 
para elevarlo sobre la pura literalidad. Y es que hay siempre en San 
Juan de la Cruz un intento de espiritualizar el texto sagrado, pero 
desde su misma fuente interior. Es decir: San Juan de la Cruz ni im- 
pone al texto una espiritualidad que éste no tendría, sino que, por el 
contrario, quiere hallar toda la que encierra por debajo de la misma 
aparente superficialidad. 

Esto es lo que explica esta visión espiritual que nos da el Santo 
Doctor sobre el Antiguo Testamento, que antes se nos aparecía yermo 
y sombrío como el desierto de Moab y como la roca del Sinaí. 


(9) Cfr. nota 3. 

(10) Citados por el autor en pág. 87, nota 2. 

(11) Así Vilnet, pág. 90. 

(12) Así PoNtET (M.): L'exégese de S. Augustin prédicateur, París, Aubier, 1946, 
pág. 191, n. 141. Citado por M. Vilnet, pág. S9, n. 2. 
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Pero sigamos, porque el libro se hace interesante por momentos. 
San Juan de la Cruz no sólo ha utilizado con gran abundancia y una 
gran maestría el texto sagrado, sino que ha ido a buscar la “doctrina 
espiritual” de la Biblia (cap. IV, pág. 93). 

Es curioso que la doctrina sanjuanista, de un espiritualismo tan 
sublime, dependa tanto del uso bíblico del Antiguo Testamento. No 
sólo—y esto ya sería comprensible del Cantar de los Cantares, sino 
aun de los mismos libros históricos. Porque es una nota muy peculiar 
del Doctor místico esta elevación espiritual a que somete todo el An- 
tiguo Testamento. Y en esto es un eco fiel de la mejor tradición cris- 
liana, sobre todo de la que depende de la exégesis alejandrina, in- 
fluenciada por el aliento filoniano. 

En este capítulo cuarto, M. Vilnet es singularmente feliz y hay que 
felicitarle sinceramente por ello. He aquí un párrafo que juzgamos 
excelente y exacto: 


“San Juan de la Cruz retiene de estos libros (sapienciales), al pa- 
sar, algunas sentencias proverbiales. Pero espera de ellos algo más. 
Quiere en ellos esclarecer la noción misma de sabiduría, que le pa- 
rece tener profundidades insospechadas. De este modo, aun máximas de 
una moral que podría parecer al lector superficial de los libros sapien- 
ciales, puramente humana, orientada sin un gran interés por lo diví- 
no hacia la felicidad actual del hombre, se revisten por sí mismas a 
los ojos de San Juan de la Cruz de una significación muy profunda 
para vida espiritual” (pág. 94). 


La relación entre los “prudentes” del Antiguo Testamento y los 
“espirituales” y “perfectos” es muy importante (pág. 95) para des- 
cubrir la espiritualidad del Antiguo Testamento, tan mal entendida 
muchas veces (13). Espiritualidad que a través de la “sabiduría sa. 
piencial” es posible advertir cómo se eleva a las más altas cimas de 
la unión. Naturalmente que surge la duda (pág. 98). ¿No será esto 
demasiado? ¿No será más bien una transposición de planos, en la que 
vemos el Antiguo Testamento a la luz del Nuevo Testamento? La res- 
puesta la reserva prudentemente el autor para la última capital cues- 
tión; pero ya por ahora nosotros asentimos a su conclusión proviso- 
ria: “La teología literal (?) de los libros sapienciales no cerraba, pues, 
el paso a toda profunda espiritualización” (pág. 99). 

Los Salmos entran ya, naturalmente, mejor en esta espiritualiza- 
ción general que va operando el Doctor místico: “La Sabiduría expli- 
caba la vida espiritual; los Salmos cantan su dulzura: ellos son ya 
para San Juan de la Cruz un libro de amor...” (pág. 101). 

En cuanto al Cantar de los Cantares, la influencia era conocida en 
su utilización general y en su estructura simbólica (14), la cual no es 
cambiada esencialmente por San Juan de la Cruz (pág. 105). Pero, 
una vez más, lo que busca el Doctor místico no es una pura estruc- 
tura de símbolos que utilizar—meros instrumentos de expresión de la 
realidad mística inefable—, sino una “doctrina”, un contenido hondo 


(13) He aquí este párrafo: “Voila la clé. L'apparente “prudence naturelle” des 
ecrits de Sagesse, ou d'aucuns n'ont vu á tort que Pintroduction dans la littérature 
biblique d'une sagesse “purement laique”, héritée, en Israél, des sagesses orientales, 
est pour Saint Jean de la Croix authentiquement la “sagesse des sainis”. Toute une 
littérature, alors, peut se transposer, et la notion biblique de la Sagesse devenir ici 
un élément essentiel de la théologie spirituelle” (pág. 96). 

(14) Cfr. Bibliografía, pág. 103, n. 9. 
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doctrinal. Sin querer ver entre los dos Cánticos, el divino y el humano, 
una correspondencia paralela de unidad progresiva doctrinal (15), es 
indudable el intento de San Juan de imitar el drama psicolóligo-moral 
de la maravillosa alegoría (16) bíblica, ya que como tal la tendría 
San Juan y no como un canto de amor puramente humano o como 
un bonito drama sobre el rapto de una pastora para el harén de Sa- 
lomón. Nosotros—admitiendo con el autor la explicación alegórica 
como la más natural—volvemos con todo a indicar al autor que aquí 
más que nunca hubiéramos deseado que hubiera explotado a fondo 
la espiritualización del Cántico para llegar a la plenitud exegética que 
indudablemente está a la base del uso que de él hace San Juan de la 
Cruz. De otro modo no comprendemos este párrafo excelente: 


“De este Santo desconocido del Antiguo Testamento que, inspirado, 
escribió con tales acentos y bajo un tal simbolismo su experiencia 
mística de Dios, siempre actual, San Juan de la Cruz ha retenido los 
más sublimes acentos como la expresión posible de la experiencia 
idéntica de todas las almas, colmadas con las mismas gracias” (pá- 
gina 109). 


En este caso, la alegoría del Cantar de los Cantares vendría a ser 
la expresión tipo de una experiencia que se repetirá a lo largo de la 
historia. Si esto es así, ¿quién no ve que nos hallamos ante una es- 
piritualización del Antiguo Testamento que no habíamos sospechado? 
La tesis del conocido libro de Heiler sobre una distinción neta entre 
el ascetismo del Antiguo Testamento y la mística de la época patrística 
posterior (ésta ya de carácler pagano-neoplatónico) estaría fundamen- 
talmente destituída de sentido. Pero—una vez más—¿por qué este 
descuido del autor de la Llama? M. Vilnet no parece haber advertido 
que del Cántico a la Llama hay la misma relación que del arrebato 
lírico impetuoso de los primeros encuentros con Dios al goce tran- 
quilo de una posesión que se consume suavemente de amor (17). 

En los Evangelios, San Juan de la Cruz bebe a sorbos la doctrina 
del Verbo Encarnado, iniciador y consumador de la fe, como Logos 
del Padre (pág. 114). Palabra de abnegación y de renuncia para subir 
las cimas espirituales. Difícilmente se encontrará un texto cristiano 
de una fuerza exegética doctrinal comparable a la página transcrita 
con mucho acierto por el autor (pág. 116), tomado de la Súbida (U, 7). 
Hay que perderlo todo con Cristo para ganarlo todo en El. Pero en el 
cuarto Evangelio es en donde se recoge el fruto de esa renuncia en 
la unión transformante de que habla Cristo en la “oración sacerdo- 
tal”, y cuyo sentido plenísimo intentará agotar San Juan de la Cruz. 
Ciertamente, no hay por qué temer los excesos místicos del Doctor 
del Carmelo cuando van lan exactamente soportados por una inteli- 
gencia escrituraria tan profunda. Aquí los exegetas timoratos y re- 
taordados son los que pierden. Y lo mismo ciertos teólogos puntillosos 
por esquemáticos y aprioristas (18). 


(15) Cfr. Bibliografía, pág. 106, n. $. 

(16) Advertimos que M. Vilnet, con A. ROBERT (Le genre littéraire du Cantique 
des Cantiques, en “Vivre et Penser”, 3.2 ger., pág. 211. París, 1945), la tiene como 
una alegoría desarrollada. Cfr. pág. 107, n. 2. 

(17) Cfr., sin embargo, pág. 122. 

(18) El autor (pág. 120, n. 2) hace relación a cierta discusión en torno a la cues- 
tión místico-trinitaria de la inhabitación. Nosotros sabemos algo de ella y no tarda- 
remos en volver sobre ella. 
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Pero ¿se trataría—sigue preguntándose el autor (pág. 121) —de una 
gracia mística extraordinaria? No. 


“Lo que el cristianismo en estado de gracia sobe de su inserción 
en la vida trinitaria, lo que el bienaventurado ve en el cielo, el místico 
lo experimenta en su alma. Pero la realidad fundamental es la misma; 
sólo difiere la claridad, y con la claridad, el goce” (19). 


De los escritos paulinos el Doctor místico va a utilizar unas ideas 
fundamentales. Así la oposición entre la carne y el espíritu (pág. 123); 
así las características de los “espirituales” en discernir las cosas de 
Dios (pág. 125). Aquí también es San Juan de la Cruz quien nos des- 
cubre toda la intención profunda de los textos paulinos al explicar 
el “qui adhaeret Deo fit unus Spiritus cum eo”, de la perfección 
mística de la unión. Por ella gime el Espíritu que desea la plena rea- 
lización de la adopción en la posesión plena. Muy bien nota el inteli- 
gente autor que allí donde San Juan había destacado la función del 
Verbo, viene San Pablo a completarle por la función del Espíritu 
Santo. De ahí la importancia exegética que da el Doctor místico a 
textos como el “qui Spiritu Dei aguntur...” 

Este capítulo—tan bien trabajado—se termina con la simple pre- 
sentación de tres textos sanjuanistas que en gradación creciente (¡el 
último es de la Llama!) nos hacen ver la profundidad con que San 
Tian de la Cruz leía los textos sobre la inhabitación divina de San 
Pablo y de San Juan. El regusto es agradable e invita a continuar 

El capítulo siguiente, capítulo quinto (“La unión a Dios en la Bi- 
blia, pág. 130), está dedicado sólo al vértice de la doctrina espiritual 
sanjuanista, a la unión. Un primer problema se le presenta al autor. 
La unión a Dios, ¿es la misma en el Antiquo que en el Nuevo Testa- 
mento? ¿Qué dice San Juan de la Cruz? Primero, unas afirmaciones 
“téticas”: 


“Para él (San Juan de la Cruz) ninguna diferencia entre la expe- 
riencia espiritual posible de Dios en el Antiguo Testamento y la mis- 
ma experiencia, cierta, después de Cristo. Las relaciones con Dios 
de las almas no han cambiado” (pág. 130). 


Luego sigue un apartado muy justo sobre la interpretación escri- 
turaria que San Juan de la Cruz hace de la teología apofática escri- 
turaria: Dios es inaccesible en esta vida, como lo afirman Moisés, 
Isaías, Pablo y Juan (pág. 133); ni ellos mismos vieron a Dios “cara 
a cara”, sino por la espalda. Dios se les manifestaba en una nube 
tenebrosa que no es otra cosa que la fe. Esta llegará a ser “la oscura 
contemplación y sabiduría divina en las almas”, nunca la visión de 
la esencia divina, porque “acabada que será como dice San Pablo, 
se acabare lo que es en parte, que es esta tiniebla de fe, y viniere 
lo que es perfecto, que es la divina luz” (pág. 136). 

Pero ¿existe—en el pensamiento sanjuanista—vuerdadera experten- 
cia mística en el Antiguo Testamento? (pág. 136). Hemos visto cómo 
los “prudentes” y los “timoratos” de los libros sapienciales han sido 


(19) “Ce que le chrétien en état de gráce sait de son insertion dans la víe tri- 
nitaire, ce que le bienheureux en voit au ciel, le mystique VPexrperimente en son 
Ame. Mais la réalité foncitre est la méme; seule la clarté differe, et avec la clarté, 
la jouíssance” (“Ami du Clergé”, 1932, pág. 298). Citado por el autor, pág. 121, n. 2. 
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elevados por San Juan de la Cruz a una altura de perfección por la 
que quedan equiparados a los “santos”, “perfectos”, “espirituales” 
del Nuevo Testamento. Es, además, impresionante la perfección con 
que San Juan adorna a un Abrahán, a quien dice aquellas palabras 
“sustanciales”: “Camina en mi presencia y sé perfecto”; a un Tobías, 
que goza de los dones del Espíritu de Dios, del santo rey Josafat, de 
Judith, de Job (pág. 137). Además, afirma el autor: 


“... los Santos del Antiguo Testamento han pasado por las etapas 
dolorosas de la doble noche pasiva del sentido y del espíritu... La 
Biblia en estas páginas viene, pues, a ser una fuente preciosa de 
ejemplos y de expresiones para traducir los sufrimientos impuestos 
a los que se acercan a Dios, oculto en su tiniebla inaccesible. 

San Juan de la Cruz está de tal modo cierto de una experiencia 
mística auténtica en el Antiguo Testamento, que no duda en escribir 
que la expresión de las purificaciones pasivas de la noche oscura del 
sentido “llenan todas las páginas de la Escritura”; y precisa: en par- 
ticular los Salmos y los Profetas” (págs. 138-139). 


Esta experiencia auténtica y mística del Antiguo Testamento apa- 
tere sobre todo como una experiencia dolorosa (pág. 141). 

Pero hay más: es también el goce definitivo: “Mi amado para mí 
y yo para mi amado”. El autor concluye que entre Moisés, Elías y 
Pablo hay perfecta continuidad. La exposición de este apartado del 
libro nos gusta; pero es natural que nos deje algo inciertos, porque 
hubiéramos deseado que se hubiera precisado algo más el mismo con- 
cepto de “experiencia mística”. Es el únimo modo de desvanecer cier- 
tas dudas en torno a si esa experiencia se da verdaderamente en el 
Antiguo Testamento. 

Sin embargo, estamos con el autor en que puede hallarse en la 
obra sanjuanista una tal descripción de esa experiencia en la que 
queden perfectamente englobados todos los santos del Nuevo y del 
Antiguo Testamento. Y, con todo, las palabras citadas del P. Lebreton 
conservan toda su fuerza y hubiera hecho bien el autor en discutirlas 
2 fondo (20). . 

En el Nuevo Testamento claro está que San Juan de la Cruz ve la 
unión de ciertas almas privilegiadas, sobre todo de la Virgen, y, na- 
turalmente, de Cristo, que es el gran modelo al mismo tiempo y el 
gran medio de toda experiencia purificadora y unitiva (21). 

Pero entremos ya en este capítulo penúltimo del libro (“Le meil- 
leure expression de l'ineffable”), cuyo solo enunciado, con sus dos 
apartados (I. “La Biblia, expresión de una experiencia”; II. “La Bi- 
blia, elemento de una experiencia”), son ya por sí mismos una pro- 
mesa en riquísima sazón. 

El arte y la poesía—comienza introduciéndose el autor (págs. 150- 
153)—son los medios de expresión los menos inadaptados para expre- 
sar una experiencia que será siempre inaprehensible a medios hu- 
manos. En la traducción exterior hay siempre un doble movimiento: 
el místico escoge primero aquel medio de expresión que sea el menos 
“preciso” y riguroso, precisamente por el miedo de deformar la rea- 
lidad; pero, en segundo lugar, tiene la intención de encontrarse espi- 
ritualmente con todos los que sienten la misma inefable realidad; y 


(20) Cfr. pág. 141, n. 13. 


(21) El autor, en nota (pág. 148, n. 2), trae la “oración inflanmada”. Nos hubiera 
gustado verla en el texto mismo. 
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para ello—decimos nosotros—carga su simbolismo de una corriente 
inductiva de que sólo participarán aquellos que, a través de una con- 
naturalidad, entren en contacto con ella. “Traducir el símbolo místico 
es fijar su movimiento vital, es restringir a un sentido que no será 
aceptado por ninguna academia erudita (22) la extensión inagotable, 
y, por tanto, rica para todos, de la expresión de una experiencia de 
amor” (págs. 153-154). 

Pues bien: aquí está precisamente la razón del uso escriturístico 
de San Juan en sus obras doctrinales (pág. 154). Porque no se trata ya 
de su misma riqueza simbólica tomada toda ella de la Biblia y con- 
forme en ello por lo demás al gusto de la época. Tampoco de su ma- 
yor o menor calidad poética en relación, por ejemplo, con Fr. Luis. 
Sino de que “la Escritura le aparecía, en poesía, como el medio de 
expresión irreemplazable de la experiencia íntima que quería cantar” 
(página 56). De ahí que en las ocasiones difíciles acuda a ella para 
“conjeturar” algo de lo presentido (pág. 157). 

Pero, en fin, ¿por qué la Biblia es, para San Juan de la Cruz, el 
mejor medio de expresión de lo inefable? 


“Porque la Escritura inspirada es un guía seguro. Pero también 
porque el lenguaje de la Biblia es el menos cargado de impresiones 
subjetivas; por tanto, será más sugeridor. Es conocido de las almas 
interiores: será para ellas una expresión más accesible. Es, sobre 
todo, a pesar de sus palabras humanas, una traducción de lo divino 
autenticada por Dios, que la ha inspirado. Cargada de pensamiento 
divino, evocará siempre, en términos de hombre y mejor de lo que 
hunca podrán ellos formularlo, al Dios sentido y tocado” (pág. 158). 


Y con todo, la última razón no puede estar ahí. Por más que San 
Juan quiera ocultarla explícitamente, se le descubre a él mismo ino- 
centemente. Si para San Juan de la Cruz la Biblia viene a ser la me- 
jor expresión de la experiencia mística, no está precisamente en que 
ella misma lo sea en sí, ya que otros místicos han usado de otros me- 
dios de expresión, sino en que su propia experiencia personal ha 
arrancado a la Biblia toda su riqueza de inspiración divina, de tal 
modo que al ser luego traducida, no podía menos de hacerse en aquel 
mismo molde en que había sido vaciada. Porque la Biblia es para 
San Juan de la Cruz, antes que un “medio de expresión”, un objeto 
de experiencia mística Lo que nos sorprende en el uso bíblico del 
Doctor no es precisamente su cultura escriturística, que aparece bien 
deficiente a veces, sino la profundidad y originalidad exegéticas, que 
no pueden encontrar su razón em su «+ultura literario-escriturística. 
Lo dice muy bien M. Vilnet: 


“Gracias al texto sagrado volvía a encontrar su propia experien- 
cia en lo que tiene de inefable. La Biblia era, pues, para él, más que 
un medio excelente de expresión, el soporte mismo de su vida de 
unión” (pág. 160). 

“Su interpretación, cuando la hace, es el fruto de su Oración per- 
sonal, tanto más esclarecida cuanto que estaba más elevada en cari- 
dad” (págs. 160-161). 


Y henos ya aquí ante este magnífico capítulo final (capítulo sexto: 
“Le Sens de la Bible”, pág. 163). El más importante, sin duda, del 


(22) Que perdone el querido amigo si traducimos así su frase: “... qui ne sera 
adapte á sucune sorte de palais” (pág. 154). 
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libro espléndido, no sólo porque en él encuentran su razón suficiente 
los anteriores—que no han hecho más que “introducirle”—, sino tam- 
hién porque el autor se atreve a elevar la cuestión—bien que breve- 
mente (... helas!)—del plano positivo y particular sanjuanista a otro 
más general y doctrinal, que está en el primer plano de las discusio- 
nes exegéticas actuales (23). ; 

“Si el Santo cita con abundancia y complacencia la Biblia, es por- 
que en ella se encuentra a sí mismo” (24). 


Se encuentra primero como “poeta”. Para él la Biblia es la mejor 
colección auténtica de símbolos (pág. 163). Y el símbolo es el medio 
menos desproporcionado a la experiencia inefable, con la ventaja de 
dejar a los demás la posibilidad de hacer la traducción de la propia 
experiencia igualmente inefable. Se trata, pues, más que de un fin 
doctrinal (“materia de enseñanza”), de un “vehículo de la experien- 
cia personal”. Esto lo encuentran los “espirituales” “per connatura- 
litatem” a través de la fe iluminada por los dones. Esta iluminación 
hace que los “espirituales” encuentren intuitivamente la relación sim- 
bólica general que existe de un modo natural en la obra de la crea- 
ción para con su Hacedor. Es la “prespectiva divina” de que habla 
Baruzi (25). Esto mismo es lo que se manifiesta en San Juan de la 
Cruz, que parece guiado por una connaturalidad para con el sentido 
escriturario. 


Pero, además, el Santo iba guiado por el convencimiento tradicio- 
nal de que Dios en la Biblia persigue ante todo las realidades espi- 
rituales, las cuales, si son revestidas de un simbolismo exuberante, 
es por la imposibilidad radical de traducción perfecta. El texto que 
cita M. Vilnet es fundamental : 

a “Que ésta es la causa por qué con figuras, comparaciones y seme- 
janzas, antes rebosan algo de lo que sienten, y de la abundancia del 
espíritu vierten secretos misterios, que con razones lo declaran. Las 
cuales semejanzas, no leídas con la sencillez del espíritu de amor 
e inteligencia que ellas llevan, antes parecen dislates que dichos pues- 
tos en razón, según es de ver en los divinos Cantares de Salomón y 
en otros libros de la Escritura divina, donde, no pudiendo el Espíritu 
Santo dar a entender la abundancia de su sentido por términos vul- 
gares y usados, habla misterios en extrañas figuras y semejanzas” (26). 


Ahora bien: esto mismo ya hace suponer que si San Juan de la 
Cruz se apodera del simbolismo escriturario, no lo hace como un mero 
recurso literario, sino que intenta, en lo posible, verificar el subva- 
cente realismo espiritual. Esto es lo que puede explicar—creemos— 
la reciente controversia en torno al sentido “espiritual”. Los Padres 


(23) A esto—si no nos engañamos—se alude en la “frase-mote” de la “franja- 
reclamo” del libro: “... alors que sont aux prises Claudel el ceux qu'il nomme les 
Viollet-le-Duc de U'exégese”. 

(24) “Jean de la Croix discerne dans Pélan qui lui a fait écrire le Cántico des 
caracitres comparables á ceux qu'il découvre par delá la plenitude des textes bibli- 
ques. Nul doute qu'il ne se regarde comme inspiré par ce méme esprit divin d'oú 
émanérent les magnifiques pages qu'il redit a son tour” (BARUZI: S. Jean de la Croix, 
en “Histoire générale des Religions”, París, Quillet, t. IV, pág. 195). Citado por el 
autor, pág. 163, n. 1. 

(25) “La foi telle que Ventend (S. Juan de la Cruz)... lui aporte finalement la 
signification de toutes les choses apercues selon une prespective divine” (ibíd., pá- 
gina 197), Citado por el autor, pág. 166, n. 1. 

(26) Cfr. en Silverio, III, pág. 4. 


BIBLIA Y MISTICA EN SAN JUAN DE LA CRUZ 341 


han ido en busca de algo más que la letra, porque han advertido la 
“supratemporalidad” de la Escritura divina. San Juan de la Cruz pue- 
de hacer un proceso de transformación del símbolo escriturario, de 
bíblico a místico, porque precisamente quiere captar la intención del 
Espíritu Santo. Con una diferencia, sin embargo, que nos parece no- 
table: que mientras en ciertos Padres y exegetas—naturalmente, de- 
pendientes de Alejandría—no se evita el alegorismo puro, de influen- 
cia más bien pagana—heleno-filoniana—, Sán Juan de la Cruz ha logra- 
do una perfecta depuración. Toda la labor—creemos—de la exégesis 
actual—en su empleo exegético de los Padres—estará en separar bien 
el oro del sentido “espiritual” de su ganga alegorizante. Para ello 
pueden encontrar en San Juan de la Cruz un verdadero guía y mo- 
delo. Todo esto lo reconoce el autor: 


“Y esta objetividad en el uso del simbolismo bíblico es tanto más 
de notar en San Juan de la Cruz, en cuanto que el Santo, como poeta 
y como místico, era muy sensible al valor religioso del simbolismo 
universal” (pág. 169). 


Bajo esta perspectiva interesante se comprende ya muy bien que 
las “historias” escriturarias puedan venir a ser una “metahistoria 
sobrenatural”, y que sean literalmente “historias santas” en las que 
Dios enseña “lecciones espirituales” (pág. 170). Aquí ya el “alego- 
rismo” y el “moralismo” encuentran una razón suficiente de sub- 
sistir. No es que—claro está—se haya de negar la “historia” y la 
“letra” (“littera gesta docet”), pero sí que—como advierte el autor—, 
“la historia bíblica no es una crónica ordinaria, sino una tesis, la 
afirmación de la actitud de Dios para con un pueblo escogido, para 
una realización espiritual” (pág. 171). Ahora bien: San Juan de la 
Cruz no tenía más que transponer la historia del pueblo elegido en 
relación espiritual con Yahve, a cada alma, para verificar la espiri- 
tualización intentada. Sólo que a veces lleva esa espiritualización a 
su plano más profundo, y se centra en el mismo vértice de esa histo- 
ria que es el Verbo Encarnado: “En virtud de esta correspondencia 
que existe entre la unión de los hombres a Dios y la Unión hipostá- 
tica (27), todo lo que en la Biblia anunciaba y delimitaba de ante- 
mano los rasgos de Cristo, todo lo que allí se describía bajo la figura 
de la nación colectivamente tomada como el tipo del Hijo único ve- 
nidero, todo ello pintaba por el mismo hecho el conjunto de las almas 
que por la gracia deberían un día no hacer más uno con el Hijo de 
Dios...” (págs. 171-172). “Era—prosigue magníficamente el autor— 
llegar al corazón de la revelación del Antiguo Testamento en donde 
se revela la pedagogía de Dios que prepara por amor al advenimiento 
espiritual a un pueblo indócil y recalcitrante. De este amor de Dios 
por el alma, del que el Nuevo Testamento hablará en términos claros, 
toda la literatura antigua de la Biblia llevaba ya la expresión simbó- 
lica o directa concretizada en las lecciones de la historia o afirmada 
en el drama de Israel personificado. El místico conoce este amor de 
Dios y le hace vivir en sí mismo. La literatura bíblica entera está a 
sm disposición para decirle de nuevo y por todas partes cómo Dios 
le ama” (pág. 172). 

Pero todavía hay más, mucho más: porque San Juan de la Cruz 
carga a la Biblia de un sentido insospechada por los exegetas “al 
uso”, y aun en oposición con ellos. El autor no se presenta esta cues- 
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tión; pero nos parece que aquí existe el mismo problema que se ofrece 
al leer la distinción entre “gnósticos” y los simples “fieles” de (Cle- 
mente y Orígenes. La intención con que el “gnóstico” se carga de 
espiritualidad enfrente del simple fiel nos parece muy igual a la que 
San Juan de la Cruz presenta con su exégesis profunda y la de los 
exegetas de los múltiples instrumentos de trabajo...” (“... Viollet-le- 
Duc de l'exéges”). 

“Las palabras se conservan—dice el autor (pág. 173) —y su valor 
literal queda a salvo; y, sin embargo, dicen lo que raramente leen en 
ellas los exegetas...” 

Porque es el caso que San Juan intenta dar un sentido rigurosa- 
mente escriturario; de otro modo no conseguiría el fin que se propone 
tan explícitamente en los Prólogos: 


“Ahora bien: lejos de presentar una tal exégesis como simplemen- 
te posible (al modo como lo hace para cierto utilizaciones maniflesta- 
mente alegóricas), San Juan de la Cruz la afirma, al contrario, rigurosa: 
los textos de la Escritura entendidos de una manera inaudita en la 
estrofa 38 del Cántico “deben” recibir esta interpretación; pueden ser 
comprendidos con un menor valor; pero su exacta extensión llega 
hasta donde los escruta el Santo, en el sentido que revisten, según él, 
las palabras de la Sagrada Escritura “cuando se trata de los perfec- 
tos”. Esta distinción explícita esclarece todo el método exegético del 
Santo; cuidadoso de conservar en la mayor parte de los casos a las 
afirmaciones de la Biblia su sentido obvio y exacto, supera, con todo, 
el plan en que los exegetas los interpretan de ordinario; es decir, el 
sentido en el que el hombre de buena fe, provisto de ayudas cientifi- 
cas necesarias, podría comprenderlos. No excluye esta interpretación, 
pero las supera, porque un “perfecto” comprende más bajo las mismas 
palabras: las lee en profundidad” (pág. 174). 


Henos aquí, finalmente, en lo que el autor—con fina intuición— 
declara “problema específico, crucial, de la exégesis”. ¿De dónde viene 
la luz de los “perfectos”? ¿Traiciona a la pura exégesis “literal”? 
Ahora ya el autor necesita aventurar un juicio de valor (pág. 174). 

Y el juicio aventurado pretende—naturalmente—ser objetivo: 


“Es necesario, en realidad, preguntarse si San Juan de la Cruz 
como uno de estos “perfectos”, a quien esclarece una luz de lo alto, 
ha tocado al sentido exacto y profundo de la Biblia” (pág. 175). 


Ha habido opiniones: sentido acomodado, místico, alegórico, “in- 
terior” (28). M. Vilnet cree que el problema está mal planteado (pá- 
gina 175) como consecuencia de la imprecisión de la terminología, 
Partiendo de que no existe una utilización sistemática de los diversos 
sentidos, tal como ahora los entendemos, he aquí sus conclusiones: 

1.* “Un uso interesante pero restringido voluntariamente de la 
acomodación” (pág. 176). “... San Juan de la Cruz, lejos de dejarse 
llevar sistemáticamente hacia este único uso de la Biblia, le es, al 
contrario, muy desfavorable” (pág. 177). La razón es sencilla: San 
Juan de la Cruz intenta una rigurosa demostración o al menos una 
verdadera aclaración de su doctrina (“confirmado y declarado”). En 
esto separa mucho el Santo de sus antecesores, en particular de San 
Bernardo (pág. 179). 


(27) Cfr. nota 5 en la pág. 171. 
(28) Véanse notas y Bibliografía en pág. 175. 
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2.2 Una interpretación parcial, pero personal y exacta, de los 
ejemplos y enseñanzas de la Biblia.” Este aspecto “personal” de la 
exégesis del Santo aparecería mucho más si se estableciera una com- 
paración con autores anteriores; el autor no intenta esto, y sobre este 
punto no conocemos estudios comparativos. Nosotros creemos—ceon el 
autor—que aquí, como en todo, San Juan de la Cruz imprime el sello 
de su poderosa Originalidad. Pero adviértase bien no que el Santo 
Doctor intente explícitamente este trabajo personal, puesto que más 
bien explícitamente lo rechaza en los Prólogos, sino que implícita- 
mente, al apoyar sus doctrinas en textos escriturarios que no habían 
alcanzado tal grado de profundidad, son éstos los que quedan incor- 
porados a su doctrina y, por tanto, valorizados y entendidos por ella. 
“Lo que nos entrega, por tanto, es ciertamente la Biblia, pero medi- 
lada y leída por él personalmente” (pág. 181). “Ahora bien, esta ma- 
rera de interpretar los textos escriturarios o de descubrir las pro- 
fundidades de un alma que se revela en la Biblia, no es la enseñan- 
za Ordinaria de los exegetas. ¿Será necesario entonces, aun aquí, no 
reconocer a la lectura de la Biblia, propia a San Juan de la Cruz, más 
cue un valor subjetivo, sin fundamento en el texto? La respuesta re- 
quiere la confrontación de esta forma de exégesis del Santo con la 
realidad doctrinal e histórica de la Biblia” (pág. 181). 

Pues bien: esto es lo que ha realizado el Doctor Místico en su 
conciencia muy neta de la elevación espiritual del Antiguo Testamen- 
to. En el Antiguo Testamento ha encontrado una confirmación de este 
modo de entender la “gracia” del Antiguo Testamento por algunos 
exegetas actuales (29). No importaría que la expresión de los dos Tes- 
lamentos sea diferente si la realidad es la misma. Pero esta “espiri- 
tualización” ¿es legítima? Sí—contesta el autor—, y no debemos de- 
jarnos engañar de las expresiones del Antiguo Testamento, deficien- 
tes, porque depende de un vocabulario limitado que apenas tiene tér- 
minos abstractos. “Se veían necesitadas las almas más elevadas, por 
místicas que fueran, de contentarse con expresiones corrientes de re- 
compensa temporal, de sufrimientos físicos o morales, de encuentros 
exteriores con un Dios, en manifestaciones envueltas en lo corporal. 
Pero estas expresiones recibidas podían entonces cargarse de un sen- 
tido más profundo para traducir una vida mística auténtica y desarro- 
llada” (pág. 183). No se puede, pues, condenar “a priori” esa espiri- 
tualización que ha realizado San Juan de la Cruz. “Si ha creído po- 
der leer en la Biblia las expresiones más altas de la vida interior, es 
que estaba persuadido del nivel espiritual elevado de las mejores 
almas del Antiguo Testamento” (pág. 184). Y esto por una simpatía 
místico-espiritual con ellas. 

Pero antes de continuar con el autor, una observación: nosotros 
ereemos que la espiritualización del Antiguo Testamento verificada 
por el Santo Doctor resiste la crítica más exigente; pero es si la en- 
tendemos con una pequeña modalidad, que tal vez ha descuidado 
M. Vilnet. Porque entendida—diríamos—“estáticamente”, como una 
espiritualidad de los mismos personajes históricos del Antiguo Testa- 
mento, tal vez nos veríamos forzados a decir que, por lo menos en 
algunos casos, la exageración sanjuanista es demasiado evidente para 


a 


(29) Así, por ejemplo, BONNETAIN, en “Dict. de la Bible”, Suppl., art. Gráce, t. MI, 
col. 921-925. 
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negarla. Pero no es éste, creemos, el verdadero ángulo de visión. Por- 
que San Juan de la Cruz se está moviendo en una espiritualidad de 
eflorescencia plena y exuberante no sólo del Nuevo Testamento, sino 
de un Nuevo Testamento (¡que nos perdone el querido amigo la ino- 
rente vanagloria!) florecido en la zona tropical de santidad que fué 
nuestro “siglo de oro”. Ahora bien: afirmar sin más que San Juan 
de la Cruz traslada esta zona tropical a uno de los paralelos templa- 
dos del Antiguo Testamento, nos parece que sería probar demasiado. 
Porque es evidente que el progreso en la economía de la salvación que 
ofrecen los dos Testamentos es no sólo un progreso doctrinal, ceremo- 
nial, ritual y moral, sino, sobre todo, de carácter místico; es decir, en 
le misma comunicación de intimidad con Dios, más cercano a nosotros 
en Nuestro Señor Jesucristo. Negar el hecho sería, creemos, ponerse 
enfrente de una inteligencia tradicional en la Iglesia sobre la función 
pedagógica del Antiguo Testamento en relación con el Nuevo Tes- 
lamento. 

Pero no, en San Juan de la Cruz no se produce eso. Al hacer esa 
espiritualización en profundidad del Antiguo Testamento no ha tenido 
que valorizarlo estáticamente desde él mismo, sino que ha proyectado 
sobre él todo el Nuevo Testamento. De esta proyección ha resultado 
una inteligencia espiritual del Antiguo Testamento en función del Nue- 
vo Testamento y, por tanto, una valoración dinámica, en movimiento. 
Ahora bien, esto sí que era ya algo tradicional en la historia de la 
Exégesis. Porque el Antiguo Testamento no agotaba su sentido en 
sí mismo no ya la simple ceremonia o el rito o la enseñanza parené- 
tico-moral, pero ni siquiera la pura “historia”. El pueblo de Dios 
colectivamente, y aun individualmente en sus grandes representan- 
tes, en sus gestas, va cargado de un dinamismo de expresión figura- 
tiva y profética hacia el futuro que le desborda de la pura historia. 
Es el portador de un futuro que él mismo no puede comprender en 
el momento histórico en que los va realizando. En este sentido no 
habría peor inteligencia del Antiguo Testamento que la que le reduje- 
ra a mera “historia”. Sería hacer de una “historia santa” una “histo- 
ria profana”, y del “pueblo de Dios”, uno más del aglomerado oriental. 
Después de todo, ¿no ha sido éste el principio fundamental exegético 
de la crítica liberal? ¿Y estamos absolutamente seguros de que algún 
exegeta católico no se haya visto influído por ella? Afirmamos, pues, 
con el autor la justeza de la espiritualización obrada por la exégesis 
sanjuanista, pero entendida como una proyección hacia la plenitud 
del Nuevo Testamento. 

3. “Un marcado cuidado del sentido literal doctrinal” (pág. 184). 
Unas Observaciones a esta tercera conclusión de M. Vilnet nos harán 
comprender mejor lo que intentamos en el párrafo anterior. 

Porque sería un error creer que la espiritualización del sentido 
bíblico realizada por San Juan de la Cruz en el Antiguo Testamento 
desnaturaliza su sentido literal. En este caso nadie ciertamente más 
inclinado a desconocer la “letra” que el Doctor místico. Pero no es 
así. Porque, como dice varias veces muy bien el autor (pág. 184), se 
trala no de una contraposición al sentido literal, tampoco siquiera de 
una disparidad (30), sino de una profundización del único y verdadero 
sentido literal: 


(30) Para nosotros es claro que una multiplicidad de sentidos así entendida des- 
truiría el principio de inspiración. 
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“San Juan de la Cruz nos da a veces, y sin buscar expresamente 
ese efecto, la profundidad de su inteligencia de la Biblia al contacto 
con varios versículos cargados, a sus ojos, de plenitud” (p. 184). 


Sólo que esta profundidad no se gana sino en una navegación de 
alto bordaje que coloque al nauta feliz en una perspectiva divina. Es 
e! caso de San Juan de la Cruz. El argumento que propone el autor, 
tomado del capítulo XIX de la Subida, es decisivo (31). Porque hay una 
inteligencia bíblica que la determina San Juan así: 

“muy a la letra” (n. 1). 

“según él entendía la profecía” (n. 2). 

“como suenan a nuestra manera de entender” (n. 3). 

“se engañaban ellos en su manera de entender” (n. 4). 

“tomar la inteligencia de ellas a la letra y corteza” (n. 5). 

“como dice San Pablo, la letra mata” (n. 5). 

“muy a la letra” (n. 6). 

“asidos a la letra” (n. 6). 

“según esa leche de la corteza y letra” (n. 6). 

“entendían de la paz temporal” (n. 7). 

“gobernándose sólo por el sentido literal” (n. 7. 

“cegándose ellos por la bajeza de la letra” (n. 8). 

“El hombre animal no percibe las cosas que son del Espíritu” (11). 
Hay, por el contrario, otra inteligencia bíblica que queda determinada 
así: A 

“como Dios es inmenso y profundo, suele llevar en sus profecías, 
locuciones y revelaciones otras vías, conceptos e inteligencias muy di- 
ferentes de aquel propósito y modo que comúnmente se pueden enten- 
der de nosotros” (n. 1). 

“Abrahán acabó de entender la promesa” (n. 2). 

“el principal intento de Dios en aquellas cosas es decir y dar el 
espíritu que está allí encerrado, el cual es dificultoso de entender. 
Y éste es más abundoso que la letra y muy extraordinario y fuera de 
los límites de ella” (n. 5). 

“la grandeza de la ciencia del espíritu” (n. 6). 

“no se ha de mirar en ello nuestro sentido y lengua, sabiendo que 
es otra la de Dios, según el espíritu...” (n. 7). 

“la paz que les prometía Dios era la que había de haber entre Dios 
y el hombre por medio del Mesías” (n. 7). 

“Y era que estas profecías se habían de entender espiritualmente 
de Cristo, según el cual sentido eran verdaderísimas” (n. 8). 

“Hablaba Dios según lo principal de Cristo y de sus secuaces, que 
eran Reino eterno y libertad eterna” (n. 8). 

“Hace decir el Espíritu Santo muchas cosas en que El lleva otro 
sentido del que entienden los hombres” (n. 9). 

“El (Caifás) lo dijo y entendió a un fin y el Espíritu Santo a 
otro” (n. 9). 

Hay, pues, aquí una contraposición de modos de entender que se 
caracteriza por una inteligencia “carnal”, “grosera”, “sensual”, y 
otra por “espiritual”, en la “desnudez del espíritu”. 

Naturalmente que lo que aquí intenta, sobre todo, San Juan de la 
Cruz es una lección de vida espiritual, pero nos hace asistir además 
y al mismo tiempo a una magistral lección de exégesis, al proponer- 


(31) Damos las referencias según los números de la edición de Silverio. 
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nos esa inteligencia espiritual de la Escritura desde el plano superior 
intentado por el Espíritu Santo. Porque una inteligencia escrituraria 
que busque sólo “lo que suena”, según un método crítico, que podrá 
ser todo lo refinado que se quiera, terminará por ser “servilmente 
literal”, es decir, esclava de la letra. La exégesis escrituraria no 
puede olvidar que está operando no sobre el “anima vilis” de un do- 
cumento humano, sino sobre el ser nobilísimo de un sentido de Dios. 
Sus instrumentos propios no pueden ser únicamente el escalpelo hi- 
riente e incisivo de la crítica textual, sino los criterios teológicos que 
Tige el Espíritu Santo (32). La lección sanjuanista es excelente y hay 
que agradecer a M. Vilnet que nos la haya hecho recordar. 

Claro que en la lección hay algo más: *“... el espiritual lo discierne 
todo”, decía San Juan, repitiendo a San Pablo; y M. Vilnet, con una 
fórmula feliz, termina diciendo: 

“El “sentido de la Biblia” es, pues, función, en el hombre, del sen- 
tido de Dios” (pág. 187). 

Vamos luego a ver en seguida cómo no hay aquí nada que se pa- 
rezca a un abandonarse al “vitalismo exegético”. 

He aquí todavía un punto importante del libro que nos queda por 
anotar. La experiencia mística en la doctrina sanjuanista viene a ser 
una verdadera fuente de inteligencia escrituraria. “San Juan de la 
Cruz declara netamente y en repetidas ocasiones que el alma “siente”, 
que “experimenta” por sí misma la verdad de ciertas palabras de la 
Biblia...” Santa Teresa de Jesús escribe que se le ha descubierto por 
las mismas Personas divinas el sentido de aquel pasaje del Evangelio 
en que Nuestro Señor anuncia que vendrá con el Padre y el Espíritu 
Santo a habitar en el alma que le ama y guarda sus mandamientos. 
Santa Teresa del Niño Jesús... confiesa encontrar siempre nuevas lu- 
ces en el Evangelio, sentidos ocultos, misteriosos; “comprendo—aña- 
de—y lo sé por experiencia que el reino de Dios está dentro de nos- 
otros” (pág. 188). 

El principio es general : 


“Se advierte, pues, cómo la intuición casi infalible que brota de 
una consonancia de las almas puede conducir conjuntamente al espi- 
ritual hasta lo más profundo de las intenciones del autor humano, alí 
donde el exegeta, ayudado por todos los medios científicos de que 
dispone (historia, crítica, Mlosofía, hasta psicoolgía), no alcanza sino 
muy difícilmente” (pág. 188). 

“De este modo un místico comprenderá mucho mejor lo que San 
Pablo, el místico, ha querido incluir en sus expresiones de la filiación 
divina o del grito del Espíritu Santo en los corazones” (pág. 189). 


Claro. está—acota muy prudentemente el autor—que no se trata 
de algo “normal” y que la forma “científica” de investigación es nor- 
malmente la más segura; y que, de todos modos, la interpretación mís- 
tica permanece en la esfera “sujetiva” (pág. 190); y que no se le puede 
pedir que sustituya absolutamente a la exégesis “oficial”. 


(32) Sin embargo, otra exageración es la que señalan estas palabras de Pou- 
LAIN: “Je pencherais á croire—a écrit á ce propos le P. Poulain—que généralement 
il ne s'agit pas de connaissances vraiment scientifiques, de renseignements histori- 
ques, propres a dissiper les inquiétudes de Pexégése, ni des vues dogmatiques nou- 
velles.” Et le R. P. ajoute justement: “On ne voit pas que la plupart de ces com- 
munications aient éte transmises utilement aux savants propremet dits” (POULAIN: 
Des gráces d'oraison, París, Beuachesne, 10 éd., pág. 330). Cita del autor, pág. 190. 
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Sin embargo, la exégesis mística conserva todo su valor. Porque 
esa “luz personal hace parte integrante de la estructura sobrenatural 
del cristiano” (pág. 190). Ella (la caridad) abre a un alma la intimidad 
del comercio con Dios, y, por tanto, la penetración de los secretos del 
Padre en su Verbo bajo la luz del Espíritu Santo. Los dones mismos 
del Espíritu Santo, cuya influencia se ha desarrollado considerable- 
mente, permiten a esta alma el llegar a juzgar de las cosas de Dios 
como Dios mismo... Al abrir la Biblia, el Santo no leerá allí otra cosa 
que todo creyente puede leer, porque la revelación bíblica no es eso- 
térica. Pero comprenderá mejor, sobre todo, porque ha entrado en el 
secreto de la amplitud de las perspectivas divinas” (pág. 191). 

Este fué el privilegio eminente de San Juan de la Cruz... Bajo la 
luz más segura del Espíritu Santo ha podido leer la Biblia en profun- 
didad... La interpretación luminosa y profunda de la Escritura era 
uno de los medios puestos por Dios a disposición de un Santo cuya 
doctrina, más aún que la vida, debía esclarecer las almas (pág. 192). 

Y el bello libro de M. Vilnet se termina con estas luminosas pers- 
pectivas: invitación a leer la Biblia “o con San Juan”, que nos dará 
la mejor “antología bíblica” que pudiéramos desear; o como San Juan 
de la Cruz”, para leerla en profundidad. Este acceso a la Biblia, hogar 
(assise) necesario de la vida interior, es la hora característica de la 
espiritualidad contemporánea. Como es la hora de San Juan de la 
Cruz. Su voz es segura. San Juan de la Cruz es Doctor de la Igle- 
sia (pág. 194). > 

He ahí el libro magnífico de M. Vilnet. Nuestras observaciones ¡ja- 
lonadas a lo largo de la síntesis no han tenido otra intención que el 
- destacar más todavía ciertos puntos del autor, con quien hemos coin- 
cidido en los problemas fundamentales que toca. Mucho amábamos 
ya al Santo Doctor; pero ahora, después de la lectura del libro, esta- 
mos seguros de nuestro mayor amor. ¿No es ésta la mejor alabanza 
que podemos hacer del libro de nuestro querido amigo M. P'Abbé Vil- 
net? Por este bellísimo libro—escrito allende los Pirineos con amor, 
con inteligencia, con enorme paciencia analítica—damos las más sin- 
ceras gracias al autor. 


NOTAS FINALES 


El libro se termina con unas notas; y vamos también nosotros a 
imitarle en esto. 

El autor, en una nota erudita dedicada a técnicos (note A. “Ts 
singularités du second Cantique”, pág. 197 sigs), quiere entrar en la 
contienda en torno a las singularidades del segundo Cántico; y lo hace 
con una maestría que deberá ser tenida en cuenta en el debate. Nos- 
otros—que no somos ciertamente “técnicos”-—nos vamos a reducir a 
presentar la argumentación y sus conclusiones y hacer ligerísimas 0b- 
servaciones. : 

Suponemos al lector enterado del estado de la cuestión y de las 
dificuitades de orden crítico que el problema levanta; y vamos a ver 
cómo M. Vilnet utiliza su estudio positivo-analítico de las “citas bí- 

licas” en la obra sanjuanista para decidirse por rechazar la auten- 
ticidad del segundo Cántico. Porque, en realidad, si los criterios ex-, 
ternos no se muestran todavía decisivos, si la irreductibilidad doctrinal, 
pretendida por Dom Chevalier, es del todo problemática, hay nece- 


348 P. JOAQUIN MARIA ALONSO, C. M. F. 


<idad de urgir los criterios internos. Nosotros tenemos la convicción 
de que un análisis literario, rigurosamente analítico, “debe” llegar a 
encontrar argumentos decisivos para la solución del interesante pro- 
blema. Uno de los puntos de análisis literario—y ciertamente impor- 
tante—es el empleado por M. Vilnet 


En primer lugar, las citas en latín. San Juan de la Cruz dice: 
“... primero las pondré la sentencia de su latín, y luego las declararé 
al propósito de lo que se trajeren” (33). Ahora bien: creemos—como 
decimos en nota en contra del autor—que ahí se habla con toda segu- 
ridad de poner la sentencia en latín, tal como invariablemente se rea- 
liza en la redacción A, no encontrando justificación literaria en esto la 
redacción B. Sólo que se debe evitar, nos parece, el sacar ya de aquí 
un argumento decisivo en contra de la autenticidad de B. Porque un 
autor que se propusiera “arreglar” su propia obra, en una segunda 
redacción, puede caer en esa inadvertencia de no corregir la afirma- 
ción del prólogo. Lo que sí es cierto es que las citas latinas, en la 
redacción A, hacen pesado el estilo; que vuelve a aparecer más per- 
fecto cuando, en la redacción B, se suprimen. Pero—repetimos—esto 
en nada prejuzga la cuestión, porque el autor que “arregla” puede 
igualmente perfeccionar el estilo. Que todo esto rompa el “élan de son 
style”, como afirma Baruzi, es cierto, pero nada autoriza a llevar hasta 
ahí “la libertad creadora del gran místico”. 


Advertimos igualmente a M. Vilnet que el texto largo de Job (Es- 
trofa 13, vers. 5) San Juan lo hace preceder de esta indicación: “pri- 
mero la pondré toda en latín y luego toda en romance”, a modo de 
excusa por su longitud, pero no como si fuera una afirmación implí- 
cita, pero clara de la intención resuelta de no citar de ordinario la 
Sagrada Escritura en su latín integral. “Estamos de nuevo con el 
Prólogo”, dice el autor; pero volvemos a repetirle que es precisamente 
la redacción B, con su plural “las sentencias” la que nos da el sentido 
más claro para expresar la intención de poner las sentencias “de su 
latín”. 

El argumento, pues, no lo juzgamos decisivo. Veamos otras razones. 


El segundo Cántico tiene sus “características”. No se pueden negar; 
pero Será necesario probar que son tales que no tendrían explicación 
en un “arreglo” ni siquiera intencionado por el mismo autor de la 
primera redacción. Veamos si consigue esto M. Vilnet. Desde el punto 
de vista en que se ha colocado M. Vilnet, se trata de determinar si el 
“estilo de las citas bíblicas” es el mismo en ambas redacciones. Hay 
independencia—se afirma—en la elección de las citas (pág. 208). “De 
ciento cincuenta citaciones bíblicas, poco más o menos, añadidas por 
el segundo Cántico al texto de la primera redacción, un número muy 
grande están constituídas por versículos ignorados en el resto de la 
obra...” “La elección de los textos bíblicos insertos en los párrafos 
preliminares al texto de cada estrofa (Anotaciones) es todavía más 
significativa. A pesar de su brevedad, estos trozos adventicios invocan 
en total treinta y seis citas bíblicas; y de este número, siete solamente 
se vuelven a encontrar en otros lugares de la obra de San Juan de la 
Cruz; las demás se utilizan aquí por primera vez...” (págs. 210-2141). 
La conclusión del autor es que esto es una singularidad tan impor- 


(33) Así la redacción A (Silverio, III, pág. 6). 
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tante que rompe, de un modo habitual, la unidad literaria de la obra 
sanjuanista. 


Sinceramente confesamos que la conclusión nos parece extralimi- 
lar las premisas. Todo podría explicarse muy bien en un “arreglo in- 
tencionado”. 


Un criterio más seguro pretende encontrarlo el autor en la “inde- 
pendencia en el texto mismo de las citas”. Pero las pruebas aducidas 
nos parecen igualmente un poco débiles. No vemos que “todos los 
textos bíblicos comunes al Cántico B y a otros pasajes de San Juan 
de la Cruz, sin ninguna excepción, atestigúen la originalidad sistemá- 
tica de las traducciones del segundo Cántico (pág. 212). O—por mejor 
decirlo—la originalidad sistemática puede, al fin, probarse, pero no 
es tal que obligue a admitir un autor distinto, porque—como confiesa 
el mismo M. Vilnet—se trata de una originalidad sistemática sólo 
“por ser más fiel y exacta en la traducción” (pág. 214). Ahora bien: 
un supuesto “arreglo” tenderá precisamente a eso: a una mayor exac- 
titud. ; 


Pero hay—se continúa argumentando—una mayor exactitud y ele- 
gancia (pág. 214). El hecho es indudable; pero habría que probar 
“otra” mano con criterios más seguros. Lo mismo decimos respecto 
al estilo de las referencias (pág. 217), en las que, naturalmente—su- 
puesto el intento de suprimir las citas latinas—, era ya natural que 
se corrigiera la expresión total, dándole elegancia, y, desde luego, in- 
dependencia, y precisando el autor bíblico, cuando fuera necesario. 
Los intentos de M. Vilnet para llegar a criterios más seguros a través 
de diferencias doctrinales son por él mismo muy suavizados. Veamos 
un solo ejemplo para que no se pueda creer que estamos procediendo 
a priori en nuestras ligerísimas observaciones: 


El Cántico A había dicho: 
“Esto da a entender la Esposa a las hijas de Jerusalén en los divinos Canteres, 
diciendo...” 


El Cántico B dice: 
“Esto mismo da a entender la Esposa en los divinos Cantares A LAS OTRAS AL- 


MAS, diciendo...” 


De esta diferencia, al parecer insignificante, M. Vilnet concluye : 

“ .. rectifica la segunda (redacción), empeñando de este modo, bajo 
una modificación aparentemente despreciable, tóda la interpretación 
del Cantar de los Cantares: el Cántico A, en efecto, no prejuzgaba la 
realidad histórica de los personajes del libro bíblico: la Esposa, las 
hijas de Jerusalén, todos los actores (reales o no) del drama de amor 
no le sirven más que por sus declaraciones, en las que encuentra para 
sí un tema de expresión apropiada. El Cántico B, por el contrario, con 
una palabra afirma la identidad de personajes: la escena es una fic- 
ción; los actores son las almas. Todo en un momento se ha preci- 
sado: lo que jamás hubiera hecho el autor del primer Cántico” (pá- 
gina 220). 

Ahora bien: a quien lee el contexto de ambas redacciones y 0b- 
serva que en las dos se conserva la misma estructura simbólico-in- 
terpretativa, no podrá menos de parecerle extremada la conclusión de 
M. Vilnet. 
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Otro ejemplo. El Cántico B dice: 


“Tal es la junta como ésta. Es admirable sobre todo lo que se 
puede decir. Dáse algo a entender de ella por aquello que dice la Es- 
critura de Jonatás y David en el primer libro de los Reyes...” (Silv., 
LIL, pág. 375) (34). 


El autor se explica así en torno a un texto al parecer tan ino- 
cente: 

“Este (el autor del primer Cántico) no habría tampoco escrito, ni 
probablemente pensado, lo que el segundo Cántico le añade en otro 
lugar (sigue el texto transcrito)..., es decir, una precisión sobre la 
referencia, y, sobre todo, una restricción importante sobre el valor 
del texto alegado, que se parece a una condenación discreta del mé- 
todo y de los instrumentos de que usa la primera redacción” (pá- 
gina 220). 

Ahora bien: es excesivo, a todas luces, ver en ese “dase algo a 
entender” una restricción importante y hasta una condenación. Con 
este criterio nos sería demasiado fácil establecer la inautenticidad de 
la mayor parte de las obras conocidas. Lo mismo advertimos respecto 
de la fórmula que cierra la serie de citas de la estrofa 38. El autor 
ve una “habitude litteraire du second Cantique”. Nosotros también la 
vemos, pero encontramos que tiene su perfecta explicación en la 
misma supresión intencionada de las citas latinas, que obliga luego 
al supuesto “amañador” de la segunda redacción a cambiar el mismo 
estilo de las referencias. 

Seguimos creyendo que el indicio literario de mayor importancia 
está en la supresión de las citas latinas verificada por el segundo 
Cántico (pág. 221); pero precisamente se da el caso que, separándose 
en esto totalmente de la segunda redacción, se acerca, por otra parte, 
mucho más a los otros tratados indiscutibles (35). Pero estas apa- 
riencias engañan—nos dice, a pesar de todo, M. Vilnet—. De hecho 
la segunda redacción “ha traído el texto exacto de la Vulgata en 
todas las citas bíblicas que ella alega; en lo que se distingue de las 
cbras auténticas de San Juan de la Cruz, aun de la primera redac- 
ción” (pág. 224). ¿Qué deducir de todo ello? “La primera redacción 
se afirma así en la línea literaria auténtica de San Juan de la Cruz 
escritor; la segunda redacción se aparta cada vez más, singularizán- 
dose por su rigor y su precisión” (págs. 224-225). Rigor y precisión 
—ceoncluímos nosotros—: he ahí lo único que se ha podido deducir 
de la comparación de los estilos entre las dos redacciones. Pero estas 
diferencias son precisamente las que tienen que estar a la base de un 
supuesto “arreglo” verificado por el mismo supuesto autor de ambas. 

Pero, y las adiciones del manuscrito de Sanlúcar, ¿no podían re- 
solver la cuestión? La grafología lo ha intentado, sin podernos dar 
todavía resultados definitivos. M. Vilnet va—aquí también—a aportar 
su contribución valiosa: “Nadie ha investigado si los desarrollos del 
Cántico B a base de los textos bíblicos añadidos al manuscrito de 


(34) El subrayado es del autor (pág. 220). Advirtamos que se trata de la ano- 
tación a la Canción siguiente; por lo tanto, a la 31, y no a la 30, como por equi- 
vocación dice M. Vilnet. Esta corresponde a la 22 de la primera redacción. Además, 
ya se sabe que las Anotaciones son exclusivas de la redacción B. 

San Lucas se habían efectivamente edificado sobre estas adarajas de 

(35) M. Vilnet concede que la argumentación de la comparación estilística «e 
11 segunda redacción con las obras indubitables del Santo es fuerte. Cfr. pág. 221. 
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Sanlúcar se habían efectivamente edificado sobre estas adarajas de 
la primera redacción” (pág. 225). Sin embargo, su misma conclusión 
es dubitativa porque une razonablemente la cuestión de la autentici- 
dad de las adiciones de Sanlúcar a la autenticidad de la segunda re- 
dacción” (36). “Una sola conclusión se impone: el caso de las adi- 
ciones del manuscrito de Sanlúcar y de los desarrollos, cuya causa 
fueron O al menos ocasión en la segunda redacción del Cántico es- 
piritual, depende del problema general de la autenticidad del segundo 
Cántico” (pág. 227). 

Todavía aventura otra prueba M. Vilnet, ya que parece perseguir, 
como Newmann, “una convergencia de probabilidades” allí donde la 
certeza no parece encontrarse (37). Va a hacer la disección analítica 
en algunos capítulos que sean integralmente de la segunda redacción. 
Así la celebre Anotación a la primera estrofa, que desconcertaba eno- 
josamente a M. Baruzi (38), desconcierta igualmente a M. Vilnet con 
esa acumulación desacostumbrada de textos, muchos de los cuales 
aparecen aquí por primera vez. “Este capítulo—concluye—es difícil- 
mente atribuíble a San Juan de la Cruz” (pág. 229). 

Un análisis bastante ponderado del comentario a la estrofa 11 del 
segundo Cántico, que, como se sabe, es exclusiva suya, le hace con- 
cluir: “La vida espiritual en el Antiguo Testamento, al sentir del 
segundo Cántico, no tiene otra ley que el temor y el deseo de la pro- 
longación de la vida terrestre. ¿Dónde están los sublimes acentos de 
dolor purificativo, de deseo de unión con Dios, o de gozo de alcanzarle, 
recogidos sin cesar por San Juan de la Cruz de los labios de los Pa- 
triarcas, del Salmista o de los Profetas, para repetir, en términos 
inspirados, lo que él ya no sabía expresar de las noches y de las luces 
de la vida mística?” Evidentemente, la contraposición sería profunda 
entre el “espiritualizador” en profundidad, que sería el redactor del 
primer Cántico, y la banalidad en que habría caído el segundo redac- 
tor. Pero 0igamos de nuevo al autor: “... cada línea de este capítulo 
revela un autor cuidadoso de presentar una exposición teórica com- 
pleta y de componerla bien. Su obra aquí es un tratado de teología, 
abstracto, frío, ordinario: la vida está ausente, esa vida que en todas 
las demás páginas de San Juan de la Cruz se desborda afirmándose 
y se llama el amor” (pág. 280). 

Pero nos parece que M. Vilnet se deja llevar un poquito de la hi- 
percrítica. Puede observarse hasta en el estilo vehemente que se apo- 
dera de su joven pluma, movida tal vez por recuerdos muy gratos 
de sus beneméritos profesores. Todo depende de la exageración con 
que ha llevado su tesis de la espiritualización realizada por San Juan 
de la Cruz sobre el Antiguo Testamento. Además, porque es bastante 
frecuente encontrar esos mismos desarrollos doctrinales en otros mu- 
chos lugares sanjuanistas, no sólo en los “tratados” Subida y Noche, 


(36) Lo que sí nos extraña es que todavía se conceda valor a lo que llamaba 
Dom Chevalier “la moral del Prólogo”. 

(37) Dice con todo: “Venus d'un peu partout: du choix des citations et de leur 
langue, du style des introductions et de Pélégance de la traduction, d'une absence 
du texte latin qui n'était qu'une feinte ignorance de la Vulgate masquant une fidé- 
lité servile, ces temoignages objectifs se présentent, dans leur unanimité, comme 
vne induction rigoureuse” (pág. 228). 

(38) Quien incisivamente decía: “Une inégalité esthétique qui ne peut gutre étre 
expliquée par les deux attitudes seccesives d'un méme écrivain.” BARUZI: S. Jean 
de la Croiz..., pág. 28. Citado por el autor, pág. 229, n. 1. 
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sino aun en el primer Cántico y hasta en la misma Llama. No se puede 
nunca Olvidar que el Doctor místico no es un “noctámbulo de la no- 
che oscura”—como dijo gráficamente Eugenio d'Ors—, sino un “se- 
reno” (39). 

¿Conclusiones generales? M. Vilnet dice: “Todo conduce, pues, a 
creer, en nombre de la crítica literaria, que el segundo Cántico no ha 
sido compuesto por el mismo San Juan de la Cruz.” Pero añadiendo 
inmediatamente: “Pero esta conclusión no puede actualmente ser 
presentada como definitiva” (pág. 231). Nos parece muy prudente. De- 
bemos agradecer a M. Vilnet el habernos proporcionado un criterio 
muy fino para entrar en el análisis literario de la obra sanjuanista. 
Dentro de la dificultad de establecer criterios internos seguros de 
autenticidad, M. Vilnet ha aplicado su gran trabajo de análisis escri- 
lurario a la Obra del gran Doctor con mucho acierto, si bien con re- 
sultados muy problemáticos Nuestras críticas y observaciones no pue- 
den invalidar sus conclusiones en torno a las diferencias entre las 
des redacciones; únicamente han pretendido poner en duda su alcance 
sobre la diversidad de autor De todos modos, cuando se intente una 
erítica interna rigurosa (¡¡¡todavía no la tenemos!!!)—si es que las 
nuevas investigaciones no nos resuelven la cuestión desde criterios 
externos seguros—se deberá tener muy en cuenta esta nota “técnica” 
del excelente libro de M. Vilnet. 


MISTICOS EXEGETAS Y EXEGETAS TEOLOGOS 


La ocasión de esta segunda nota nos la da el autor del libro, quien 
en diferentes lugares ha suscitado la cuestión en torno al valor escri- 
turario de las exégesis llevadas a cabo por los místicos. 

A él, naturalmente, no le interesaba directamente la cuestión, pues- 
to que su trabajo era, ante todo, de carácter positivo y reducido a 
San Juan de la Cruz. Pero el problema adquiere validez universal y 
es necesario planteárselo sobre la relación entre “místicos-exegetas” 
y “exegetas-teólogos”. Esto es lo que intentamos ahora, si bien con 
toda la brevedad de una nota final y adicional. 

Entendámonos primero: a) sobre los términos; hagamos luego 
b) una relación de las diferencias; para terminar c) con unas con- 
clusiones razonadas. 

Al “místico-exegeta” podemos desdoblarlo en “místico” y en “exe- 
geta”. Ahora bien: el místico puede, a su vez, recibir un doble sen- 
tido: el científico de la mística y el “viviente” de ella. El primero 
no es más que aquel que hace la disciplina de la “teología mística”; 
y ya aquí tendríamos que habernos con una definición de esta disci- 
plina, no bien encuadrada todavía. Pero no necesitamos para nuestro 
intento “apurar” el concepto. Nos contentamos con decir que la teo= 
logía mística—para nosotros—, en cuanto ciencia, no es más que una 
parte de la teología especulativa, general, que estudia sistemática- 
mente el origen, el desarrollo y la perfección de la vida de la gra- 
cia”, Pues bien: si a este “teólogo-místico”, que procede “teológica- 
mente”, le añadimos lo místico, entendido ya como una vida expe- 
rimental de ese mismo orden de la gracia en sus grados más eleva- 


(39) La prueba tomada del último pasaje analizado (Estrofa 38) nos parece igual- 
mente débil. 
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dos, habremos sobrepuesto un elemento más—subjetivo, ciertamente, 
pero válido—, que puede intervenir en la inteligencia y comprensión 
de la vida de la gracia. Es el caso de San Juan de la Cruz y de todos 
los grandes Doctores cristianos. Sin embargo, aun en este caso de 
compenetración perfecta en un mismo sujeto, de Teología y Mística, 
conviene no olvidar: 

a) Que cada una conserva su valor y sus características, y si bien 
pueden y deben converger, pero cada una llega por sus pasos y mar- 
cha por su camino; y 

b) Que el teólogo verdadero y el místico cristiano no pueden 
darse absolutamente separados, porque el teólogo “sine fide” no haría 
verdadera teología; y cuando, además, vive la vida de la gracia, tiene, 
al igual que el místico, una cierta connaturalidad que influye siempre 
en la que se supone “pura especulación”. 

La distinción, pues, con el místico está, más bien, en el grado de 
connaturalidad con que se vive esa vida de la gracia común a los dos. 
Mientras que en el teólogo “imperfecto” es mínima, y a veces de tan 
inferior calidad que apenas se manifiesta como “valor doctrinal”, en 
el “teólogo místico” puede llegar a ser tal que anule, no por contra- 
dictoria, sino por inútil (subjetivamente, claro está), el mismo valor 
especulativo. Es el caso del gran especulativo-intelectualista que fué 
Santo Tomás de Aquino después de la gran visión final de su vida. 

Hechas estas advertencias, es claro que lo que nos interesa es ad- 
vertir por separado el valor “místico” y el valor “teológico”. Ahora 
comprenderemos la relación entre “místico-teólogo” y “místico-exe- 
geta”. En éste como en aquél interesa desdoblar al “místico” del 
“exegeta”. Un “místico-exegeta” entendemos a aquel que hace exé- 
gesis con un valor de experiencia mística. No que no vayan los dos 
unidos, sino que conviene lógicamente distinguir entre el valor escri- 
turario que proporcione el procedimiento exegético y la vivencia mís- 
tica. El teólogo y el exegeta tienen en sí un principio de connatura- 
lidad—de vivencia míisticamente fundamental, por tanto—, sin los 
cuales no serían comprensibles como tales. Y también difícilmente 
se concibe un “místico-exegeta” en quien funcione como valor único 
la vivencia mística. Lo que sucede es que allí donde predomina la 
“exégesis” tenemos un “exegeta-teólogo”, y allí donde prevalece la 
“vivencia mística”, como valor de interpretación escrituraria, tendre- 
mos un “místico-exegeta”. Un tipo—por ejemplo—de “místico exege- 
la” puede ser Santa Teresa de Jesús, comentando el Cantar de los 
Cantares y el Padrenuestro. Los exegetas ya sabemos que son muchos, 
y aun es lástima que sean tan puros “exegetas”. En cambio, un tipo 
exacto de equilibrio entre los dos tipos nos lo daría San Juan de la 
Cruz, que no es ni mueho menos—como hemos dicho—un “sonám- 
bulo” de la noche oscura, sino un muy vigilante “sereno”. 

Hechas estas precisiones—y para evitar falsas inteligencias—ya no 
habrá dificultad en que destaquemos las diferencias y en que ya las 
podamos centrar en dos oposiciones polares. La mística (hablamos ya 
siempre en cuanto vivencia de la gracia) y la exégesis. 

La cuestión—ampliada—no es otra que la muy general que existe 
entre teología y mística, entre proceder teológico y vida mística, en- 
tre razón teológica y experiencia mística. Decimos “ampliada” porque 
no es exactamente la misma. La diferencia es, creemos, la que media 
entre “teología”, “exégesis” y “teología bíblica”. No estamos todavía 
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de acuerdo con la determinación y mutua relación de estos tres enun- 
ejados: Como no puedo detenerme, voy a decir brevemente cómo los 
entiendo: 

En la “exégesis” me parece que se conviene en que no es propia- 
mente una “ciencia” teológica, sino en que es una disciplina instru- 
mental-metodológica-introductoria, que “sirve para” obtener el senti- 
do escriturario. Claro que hay que estar muy atentos (¡no siempre es 
así!) para advertir que se trata de una disciplina “teológica” y que, 
por lo tanto, supone subjetiva y objetivamente los criterios teológicos. 
Por tanto, sólo por una tremenda “fallacia aequivocationis” se puede 
aunar bajo un solo nombre a la exégesis católica y a la liberal. “Teo- 
logía bíblica”——para nosotros—es la exposición sistemática del dogma 
según se encuentre en la Biblia. La nota determinante y esencial es, 
parece natural, la de “bíblica”. Sería, por tanto, una parte de la teo- 
logía general; y se distinguiría sólo “materialmente” de la “especu- 
lativo-escolástica” y de la “positiva” en cuanto que la “bíblica” in- 
tenta únicamente dar la doctrina bíblica contenida en los libros sa- 
grados. La “positiva” daría sólo la doctrina patrístico-magisterial y 
la “especulativo-escolástica” haría entrar a la filosofía, sobre todo, 
claro está, la filosofía sistemática. Advirtiendo bien que no es que sólo 
a ésta la defina el uso de la “ratio”, puesto que las demás también 
tienen que usar de ella por necesidad, sino que en la “escolástica” el 
uso de la “ratio” viene determinado por un uso “sistemático” y “sis- 
tematizado” en una filosofía “hecha”, y adaptada. La “ratio”, pues, 
en todas ellas entra como un elemento no formal, sino instrumental. 
La exégesis participa, pues, de estas condiciones de las disciplinas 
teológicas. Y en esto se halla la esencial diferencia con el proceder 
de la vivencia mística. 

La exégesis primero, como disciplina teológica, acepta los criterios 
teológicos comunes: a) inspiración escrituraria; b) norma auténtica 
de interpretación en el magisterio de la Iglesia y en la tradición 
viva. Y luego utiliza sobre ellos el uso de su “razón”, el cual en este 
caso consiste en la aplicación de todos los instrumentos aptos para 
entender un “escrito” cualquiera. Los criterios son, ante todo, “obje= 
tivos”. Se pretende llegar a la inteligencia del texto “desde afuera”. 
Pro como se trata de un texto “sagrado”, no bastará haber penetrado 
toda la intención del hagiógrafo para considerar agotada la plenitud 
de sentido; es necesario—en cuanto esto sea posible—penetrar tam- 
bién toda la intención del principio inspirador. Ahora bien: es claro 
que la intención del Espíritu Santo no es algo “superpuesto” al texto, 
tal como lo redactó el hagiógrafo; pero también es cierto que el Es- 
píritu Santo no se “redujo” a la intencionalidad humana del escritor 
sagrado, sino que tuvo que superarla, o, por lo menos, que pudo ha- 
cerlo. 

¿Cómo encontrar esa intención del principio inspirador? Aquí sí 
que la “pura” exégesis literal-racional debe dejar el lugar a los crite- 
rios teológicos. Y no sabemos por qué—si se parte del principio in- 
discutible de que la exégesis-teología bíblica es una disciplina teoló- 
gica—se podrá negar en exégesis o en teología bíblica lo que sucede 
continuamente en teología dogmática. Intentar proceder en ésta “sólo” 
a través de una estricta deducción racional sería condenarse a no 
poder explicarse muchas cosas; y, desde luego, a quedarse en la so= 
brehaz de muchas cuestiones. Es lo mismo que pasa en exégesis. El 
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puro uso racional del instrumento exegético se quedará, en muchos 
casos, en lo que San Juan de la Cruz llamaba “la corteza de la letra”; 
sin gustar la medula interna, en la que sólo se penetrará a través 
del criterio teológico. Será sí necesario—es verdad—que el criterio 
teológico “madure” en cada caso, pero por lo menos el método exe- 
gótico debe ponerse en claro en cuanto teológico. Porque—y es un 
aspecto un poco olvidado—así como existe una “evolución del dog- 
ma”, existe una “evolución de la inteligencia del sentitido escritu- 
rario”. Es más: ambas entran en las mismas perspectivas divinas de 
la economía de la salvación para perfeccionarse mutuamente. 

Pues bien: el Espíritu Santo, autor principal, no escribió los li- 
bros sagrados con una intencionalidad, que quedara agotada en la his- 
toricidad del autor secundario, por más que sobre ella quede sopor- 
tada, ya que debía estar sujeta a su temporalidad e historicidad. Sino 
que les dió una intencionalidad que lleva una marcha. progresiva, 
como toda la economía de la salvación, que no terminará sino en la 
gloria. Esta se nos va descubriendo en las sucesivas etapas históricas 
de esa marcha y sólo será perfecta en la consumación de los tiempos. 
Así entendida la plenitud del sentido escriturario (el sentido pleno) se 
comprende que el Antiguo Testamento se descubra en el Nuevo Tes- 
tamento, y que éste y aquél se vayan manifestando con una mayor 
perfección según la inteligencia cristiana de la fe “fides quaerens in- 
tellectum”, guiada por la luz infalible del magisterio. No se trata, por 
lo tanto, de transformar la “letra”, del mismo modo como en la evo-. 
lución del dogma tampoco puede tratarse de una evolución “obje- 
tiva”. Se trata, ante todo, de un verdadero trabajo de profundidad, 
ro de extensión material. 

Ahora bien: en este mismo trabajo, el “místico-exegeta” procede 
de otro modo. Diríamos que si el “exegeta-místico”: atiende, sobre 
todo, al autor “instrumental”, el “místico” atiende principalmente. al 
Autor principal. Por eso, más que usar de instrumentos hábiles de : 
trabajo que le llevaran a conocer la “historicidad” de la “letra”, que 
ha dejado como huella propia de su ser y de su tiempo el hagiógrafo, 
el místico intenta darnos la intención divina, cargada de espiritua- 
lidad eterna. Por eso es del todo natural que el místico nos entregue, 
sobre todo, el sentido “espiritual”; y que su obra sea de una espiri- 
tualización de la letra. Aquí tampoco existe una transformación frau- 
dulenta de la “letra”, sino una vivificación por dentro, una animación 
en profundidad. 

El modo como llega el místico a este término es claro: por, con- 
naturalidad con el Autor principal. Unas veces puede serlo hasta con 
el mismo hagiógrafo, en cuanto el místico sabe reproducir en sí toda 
la complejidad psicológica en que fueron escritos los libros. Y enton- 
ces, y como de un salto intuitivo, el místico lograría captar toda la 
plenitud hasta del mismo autor instrumental. Porque lo que falla, a 
veces, en la exégesis es precisamente .esa imposibilidad en que se 
halla un exegeta del siglo y cultura actuales, con toda su formación 
griego-occidental, de poder reproducir la psicología de un autor se- 
mita, cinco o seis siglos antes de Cristo. Y bien sabemos la impor- 
tancia que para el sentido recto de nuestras expresiones tiene la psi- 
cología del momento en que las reproducimos. Pues bien: el místico 
se colocaría por una intuición simpática en la psicología del hagió- 
grafo y de un golpe habría alcanzado lo que el exegeta-teólogo no 
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habrá podido conseguir—y aun por ventura ha conseguido lo contra- 
ric—con todo su estudio del ambiente religioso-cultural del texto es- 
tudiado. Otras veces—y es el caso más fgeneral—el místico obtiene 
esa connaturalidad con el mismo Autor principal. Lo dice excelente- 
mente M. Vilnet: 


“A la luz del amor experimentado, íntimamente unidos a Dios en 
Cristo, los Santos están verdaderamente en el corazón de la historia 
de las etapas del amor de Dios en el mundo y, por tanto, en un pun- 
to de vista maravillosamente único para comprender hasta lo más 
profundo, si fuera posible en esta vida, la única revelación oficial 
que ha hecho Dios de su amor a los hombres: la Biblia. Y la leen 
alumbrados por el mismo Espíritu que la inspiró” (pág. 192). 


Sería, con todo, del todo erróneo creer que el “místico-exegeta” 
y el “exegeta-teólogo” no pueden encontrarse. 

Que, de hecho, en la historia se hayan opuesto muchas veces, es 
un fenómeno natural, del mismo modo como los teólogos han sospe- 
chado siempre de los místicos. Pero la cuestión debe plantearse de 
otro modo. Porque las semejanzas son mucho mayores de lo que a 
primera vista aparece; y, desde luego, superiores a las diferencias. 

Primero, como ya hemos dicho, en cuanto que los dos están ilu- 
minados por una misma fe; y ambos viven una misma vida de la 
gracia. En ambos se desarrolla, por tanto, un germen innato de con- 
naturalidad que en el teólogo se manifiesta sólo como-.una tendencia 
latente, aunque muy operante; y en el místico se ofrece como una 
“conciencia experimental”. Ambos, además, parten en su lectura del 
texto sagrado, de la misma Norma de fe, que les da una primera di- 
rección segura de su inteligencia. Por eso cuando el místico traduce 
su experiencia exegética no puede menos de vaciarla en moldes que 
habrá recibido de la tradición anterior o que simplemente dependerán 
de una educación religiosa subyacente. Es verdad que luego la carga 
de una espiritualización desbordante, pero, por lo menos, en la expre- 
sión convendrá necesariamente con el exegeta-teólogo. 

Entre ambos debe existir una mutua relación. Entre una auténtica 
mística exegética y una exégesis teológica auténticamente fiel no puede 
haber oposición verdadera. Es cierto que la primera alcanza, sobre 
todo, la intención del Autor principal, y la segunda, la del instru- 
mental. Pero hay que partir del supuesto que sería introducir el des- 
concierto en el principio de inspiración, suponer no sólo contradicción, 
sino una verdadera disparidad entre lo intentado por cada uno de 
ellos. Cuando Santo Tomás admite la pluralidad de sentidos, es claro 
que no puede entendérsele en ese supuesto. Lo que pasa es que el 
hagiógrafo nos da un sentido “histórico-humano”, al que el Espíritu 
Santo inocula interiormente un sentido superior, que sin ser absolu- 
tamente igual, alarga su misma idea, sin contradecirle ni ser dispa- 
rado. Por eso diríamos que se trunca el sentido del texto cuando se 
le reduce a su “literalismo”. Precisamente será la misma letra la que 
esté exigiendo que se la lea en profundidad, siguiendo la intención 
del Espíritu Santo. No hay, pues, contradicción, sino verdadero y mu- 
tuo complemento. 

Porque la exégesis mística, con su carga de espiritualización, co- 
rrería el peligro del “alegorismo” y del “moralismo” Es lo que ha 
pasado en ciertas corrientes tradicionales de la exégesis En este caso 
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nos hallaríamos con una exégesis “en el aire”, sin la base firme de 
la “letra” Y al revés: la exégesis teológica corre igualmente el riesgo 
de vulgarizarse en esa misma “letra”, haciendo verdadero lo de “la 
letra mata” Además, el peligro de una exégesis mística estaría siem- 
pre en su subjetivismo, que pudiera terminar en un vitalismo des- 
concertante; y, a su vez, el peligro de la exégesis literal será siempre 
el racionalismo 

Como advierte M Vilnet, es inútil pretender que la primera susti- 
tuya a la segunda: “La forma científica de investigación es normal- 
mente la más segura” (pág 189). Pero sería igualmente una lástima 
que ésta olvidara absolutamente las luces que pudieran venirle de la 
primera 

Un ejemplo—y esta vez de veras excepcional—nos lo da San Juan 
de la Cruz. En él existe la síntesis más perfecta del “místico-exegeta” 
y del “exegeta-teólogo” : 


“Bajo la luz más segura del Espíritu divino ha podido leer la 
Biblia en profundidad. Todo le disponía para ello: su vida intensa de 
oración, fundada por deber y por atracción sobre la Escritura y con- 
ducida hasta la íntima unión con Dios; su formación teológica y escri- 
turaria sólida, que le garantizaba de toda aberración” (pág. 192). 


JOAQUÍN MARÍA ALONSO, €. M. F. 


Zafra, Pascua-Año. Santo. 
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1) PUNTOS DE ESPIRITUALIDAD 


GusTAVO CANTINI, O. F. M.: Le scuole 
cattoliche di spiritualitá, “La Scuola 
Cati.” LXXVIM (1950) 103-125. 
¿Cuál es el criterio para distinguir 

las diversas escuelas de espiritualidad? 

Escuela de' espiritualidad (que no se 

identifica, com diversidad de opiniones) es 

el diverso tomo o diversa fisomomía que 

viene a tomar una doctrina ascética y 

mística dentro de la fe católica. 

La discusión la inicia H. Bremond. En 
las dos fórmulas: Dios, fín último del 
hombre y El hombre creado para glo- 
rificar a Dios, se expresan, respectiva- 
mente, la espiritualidad antropocéntrica 
y la teocéntrica. Antes de Berulle pre- 
valege la antropocéntrica, seguida espe- 
ciálmente por la Compañía de Jesús. Con 
Berulle viene una espiritualidad prevalen- 
temente teocéntrica. 

El P. Crisóstomo Urrretibehety se ad- 
hiere a Bremond, mientras F. Cavalle- 
ma, S. J., le oritica fuertemente, sobre 
todo que la espiritualidad de la Compa- 
ñía de Jesús sea antropocéntrica. Años 
después, L. Levesque esbalbece, como 
factor de distinción de las espiritualida- 
des, la mayor o menor ¡acentuación de la 
gracia o del esfuerzo personal. Marquart 
distinguirá entre espiritualidad de los 
santos y la que se enseña en las escuelas 
de espiritualidad. Esta se distinguirá, se- 
gún los principios que han servido, de 
base a la elabomaición, que se reducirá a 
si se admite o no la eficacia intrínseca 
de la gracia. A. F. Cavallera no le agra- 
da ninguna de las dos. Heerinckx y De 
Guibert ham estudiado  sistemálticamente 
esta cuestión, Con ellos conviene sustam- 
cialmente Gemelli. En cuanto al origen 
histórico de una escuela de espirituali- 
dad, De Guibert y Gemelli lo colocan 
en la experiencia del fundador, la expe- 
riencia de los discípulos inmediatos y la 


especulación de los teólogos posteriores. 
G. Cantini juzga lo esencial, que haya 
un alma «a quien Dios haya conferido 
gracias especiales y haya vivido sobre- 
naturalmente una vida que revela dentra 
del plano tradicional de la santidad nue- 
vos caminos y a'raiga, tras de sí muchas 
almas que repitan esa experiencia. Poco 
importa sea o mo fundador. En cuanto 
a la fisonomía de una escuela de espiri» 
tualidad, Heernickx, De Guibert y Ge- 
mielli sostienen que los elementos para di- 
ferenciar una espiritualidad de otra se 
hallan en la diversa combinación de los 
medios que han de constituir el edificio 
sobrenatural y en la mayor acentuación 
de unos u otros. Según G. Cantini hay 
que añadir, además, la idea fundamental 
que preside la construcción de tall edificio. 
Los grupos más generales de escuelas 
de espiritualidad son el teocéntrico, que 
tiene por base fundamental y directa la 
gloria de Dios, y el fin último de toda 
la vida espiritual es esa misma gloria de 
Dios intentada directamente; el eristo- 
céntrico, cuya base fundamental es Jesu» 
cristo, querido por Dios como centro de 
sus manifestaciones ad exira, y todo lo 
hace converger :a él; y grupo antropo- 
céntrico: su fim directo es conseguir la 
salvación y todo lo ordena a eso. Estos 
grupos tienen diversas ramificaciones. 


| 
P, GABRIELE DI S. M. M., O. C. D.: 
Che cosa e la santitá > “Rivista di Vita 
Spirituale”. III (1949) 387-406. 
Benedicti XV dice: “La santidad con» 
siste propiamente sólo en la conformidad 
con el querer divino, expresada en un 
continuo y estable cumplimiento de los 
deberes del propio estado.” La santidad, 
pues, está esencialmente en la línea del 
deber (consiste sólo); no consiste, por 
banito, en cosas extraordinarias; sin em- 
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bargo, no se crea que es cosa fácil llegar 
a la santidad. Cumplimiento de los de- 
beres todos, aun mínimos, primero, como 
cristianos en general, y después, dentro 
del propio estado (religioso, sacerdote, 
seglar), pero exacto, sin negligencia al- 
guna y, con constancia, continuo. Se ne- 
cesita la ayuda de Dios, pero él mo la 
niega all que hace lo que está ide su parte. 
Está, pues, al alcance de todos la: santi- 
dad. Santidad y humanismo. 

En un opúsculo recienle se da una 
“nueva fórmula de santidad”, es llevar 
el talento de humanidad que Dios nos 
ha dado a su máximo y armónico des- 
arrollo, para secundar el pllan del mismo 
Dios, con la ayuda de su santa gracia. 
Hay que hacer notiar acerca de esto que 
el desarrollo integral de nuestra humani- 
dad (la naturaleza humana) no es la 
santidad, pues ésta es sobrenatural, y la 
naturaleza, aunque perfectamente desarro- 
llada, es algo natural. La santidad no 
consiste en el desarrollo integral de nues- 
tra naturaleza humiana, sino en el des- 
arrollo integral een nosotros de la vida 
de la gracia, y ésta se desarrolla en nos- 
otros según la adhesión de nuestra vo- 
luntad ía la: divina por amor de caridad. 

Si por humanismo entendemos poner en 
evidencia y cultivar las sanas y nobles 
aspiraciones de la naturaleza humana, 
servirá de preparación natural la la vida 
sobrenatural, que es la que solamente 
conduce a la santidad. Un humanismo 
que vaya más allá mo es admisible. 


CarLos María STAEHLIN, S. J.: Los 
estigmas pasionarios de Santa Gema 
Galgani, “Manresa”, 22 (1950) 47-72. 
Para el estudio técnico de la estigmia- 

tización desde el punto de vista de la 

Psicosomática ortodoxa: ¡se hace imprescin- 

dible una «documentación abundante y 

exacta, proveniente de los testigos de vis- 

ta. Esto suele faltar. De Santa Gema: la 
tenemos. Dados ¡algunos datos de impor- 
tancia médica en su vida, se vam anali- 
zando las fuentes históricas: A) textos 
primitivos, principalmente la 'autobiogra- 
fía y la protobiografía del padre Germán 
de San Estanislao; B) documentos de 
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los procesos de bea:ificación y canoniza- 
ción, plara sacar las cinco conclusiones 
generales siguientes: 1. En Gema se lle. 
gó a comprobar perfectamente la exis- 
tencia de estigmas físicos sangrantes. 
2. El orden pasionario de los estigmas 
se manifestaba por sw morfología y su 
periocidad. 3. Los estigmas no eran de 
producción artificial [...]. 4. Los estig- 
mias, en su orígen, parece fueron sobre- 
naturales: consecuencia y tradución fí- 
sica de la devoción sobrenatural de Ge- 
má. 5. Los estigmas, en su producción, 
eran quizá naturales: repercusión, en su 
organismo sobresensiblle, de la intensa de- 
voción del espíritu (pág. 71). Sin que 
se afirme ser los estigmas repercusión pa- 
tológica de la «devoción piasiomaria en 
un organismo enfermo, no obstante, aun- 
que tal hubiese sucedido, nada restaría 
de la eximia santidad de Gema Galgani. 


Suor ENRIcA, O. P.: Meditaziornle con 
letiura in comune? “Vita cristiana”, 
XIX (1950) 132-140. 

Recorrida ligeramente la: historia, apa- 
rece que ¡al principio del cristianismo no 
se usaba esa meditación em común. San 
Ignacio puede considerarse el padre de 
un verdadero método en contraposición 
a la simple libertad de los ¡antiguos. En 
la meditación, prescindiendo de métodos, 
tres momentos son esenciales: cognosci- 
tivo, afectivo, volitivo. El momento cog- 
moscitivo, sólo en cuanto sea mecesanio pa- 
ra encender el afecto y mover la volun- 
tad. El afecto encendido y ejercitado ha 
de servir para mover la voluntad a cum- 
plrir la voluntad de Dios., 

La práctica de la meditación es nelce- 
saria para el crecimiento y estabilidad 
de la caridad en nosotros. Y hoy es in- 
dispensable para la' religiosa que se dé 
un tiempo determinado para ella. Para 
ayudar al acto cognoscitivo está la: lec- 
tura. La lectura en común no soluciona, 
pues cada alma tiene sus necesidades y 
necesita» una: lectura adaptada ía las mís- 
mas; además, a veces, necesitará ayudar- 
se de ha lectura, aun después de haber 
comenzado ya ¡“a medizar. Añádase la 
inadaptación de ciertos libros, usados hoy 


360 


todavía en la wida religiosa, para los 
jóvenes modernos, conocedores de la vida 
espiritual y, más o menos, de los grandes 
maestros de la vida interior. Ni hay di- 
ficultad en buscar un libro para cada 
una, supuestas las bibliotecas, y que no 
es difícil el comprar los libros para el 
que tenga buena voluntad. En su elec- 
ción, el director podrá aconsejar y guiar 
a cada alma cuyas necesidades conoce. 
En Francia, en muchas casas religiosas 
han ¡adoptado la libertad de lección para 
la meditación. 

La Dirección de Vita Cristiana hace 
las siguientes observaciones: 1. Donde ha 
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sido suprimida la lectura en común se 
ha notado que fácilmen:e se transforma la 
media hora de meditación en media hora 
de lectura. 2. Generalmente, los libros de 
meditación propiamente dichos eran sus- 
tituídos por otros no aptos para suminis- 
brar materia verdadera de meditación a 
los no provectos. 3. En una comunidad 
donde son muchos las y los conversos, 
no es fácil hallar libros iadaptados. 4. La 
lectura en común ofrece graves inconve- 
mientes, pero pueden ser superados con la 
gracia de Dios. 5. El ideal es ir con la 


materia preparada de antemano. 


P. AncELo DE Jesús, O. C. D. 


Z) WVARTFA 


HervéÉ, J. N., O. P.: Plaidoyer pour 
les a * “La Vie Spirituelle” , 80 
(1949) 132-149, 


Hoy se ¡acusa a los religiosos de estar 
fuera de camino. Se huye la vida reli- 
giosa por generosidad. Porque se piensa 
que la vida religiosa 'es para servir a 
Dios y. al prójimo, y esto mo se logra. 
Un religioso no llega a la pobreza de 
un cura de Ans, por ejemplo; el voto 
de castidad puede ser observado también 
en el siglo, y la meditación que trae con- 
sigo el voto de obediencia nos impide 
hacer todo el bien que queremos. Por 
otra parte, el apartamiento del siglo hace 
que su influjo sobre él sea pequeño. Sin 
embargo, la vida religiosa se justifica, 
porque en tanto valen las cosas en cuanto 
dicen relación a Dios, y la vida religio. 
sa es la afirmación más categórica, to:al 
y manifiesta de Dios. No se hace voto 
de pobreza por miedo de ser vencidos en 
la lucha por la vida, sino para despojar- 
nos de los bienes temporales; y en la 
vida religiosa esto se hace posible a to- 
dos y real a muchos. La vida común es, 
además, en sí un rudo sacrificio, El amor 
en' la vida religiosa mo se niega, sino que 
se unfica en Dios. Mientras los esposos 
se dan para el tiempo, el religioso se da 


a Dios para la eternidad. El voto de 
obediencia consuma la unión a Dios. 
Los superiores mandan en virtud de una 
regla autorizada por la Iglesia, y el 
súbdito tieme la responsabilidad de obe- 


decer en cada momento. 


WINANDY, J.: Les moines et le sacerdoce. 
“La Vie Spiriwuelle”, 80(1949) 23-36. 
El ideal del monje es vacar a sólo 

Dios. El monaquismo fué en su origen 

laico (Pablo, Antonio, Hilarión, etc.). 

El sacerdote monje no era lo ordinario. 

Tenían a alguno para las necesidades 

litúrgicas y plara la comunidad. La regla 

de San Benito considera excepcional la 
ordenación: de un monje. En el Occiden- 
te, fijándose en el concepto sacerdotal 
paulino, se ve cierta dificultad para las 

observancias monacales. San Gregorio y 

San Agustín no ven tanta incomparibili- 

dad. Más adelante macerán, por diver- 

sas causas, monjes que son en casi su 
totalidad sacerdo:es, monjes que se orde. 
nan y regentan parroquias. Otra causa 
de la ordenación sacerdotal de los monjes 
es probablemente la multiplicación de las 
misas privadas, macida del deseo de los 
fieles de sufragios por sus difuntos. La 

Iglesia munca ha exigido que los monjes 

se ordenen, ha dejado libertad: 
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Mareucci, B.: Testimonianza di Cristo 
nella poesía. “Citta di Via”, 4 (1949) 
45-58. 


La poesía es un don de Dios. El poeta 
es un mensajero de la divinidad. Los 
padres de los primeros siglos vieron en 
el mundo literario pagano reflejos del 
Verbo. El poeta pagano encontraba a 
Dios en representaciones lejanas (Navura- 
leza): era un huérfamo. Cristo lo imtro- 
duce en la casa paterna. Cristo penetra 
en la civilización romana. Aparecen en 
la Iiurgia los camtos “a Cristo (Greg. 
Naz. y San Ambrosio). Prudencio y 
Paulino de Nola son los creadores de la: 
lírica cristiana en Occidente. En el Me- 
dio Evo Paulino de Aquileya, Adán de 
San Víctor, Bernardo de Claraval. La 
misma historia de las misiones lo es tam- 
bién de la poesía cristiana. El primer 
poela irlandés de algún valer Uniread- 
hach, se vuelve a Cristo en sus últimas 
canciones. Dante tiene su Divina Come- 
dia; Tasso, su Jerusalén libertada; Cal- 
derón, sus Autos Sacramentales. Hoy, 
los mismos poetas mejores cantan, alguna 
verdad cristiana. 
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MARTINS, M.: Um capítulo de mística 
e um emparedado, em Fernao Lopes, 


Botéria, 47 (1948) (541-550). 


Los emparedados eran ascetas que vi- 
vían vida solitaria, ya en conventos, ya 
en celdas, ya en el campo, etc. Eran 
frecuentes entre las mujeres, y en Portu- 
gall las hubo en Lamego, Guimaraes, Vi- 
seu, Lisboa, etc. Una criada solía emcar- 
garse de darles de comer y hacerles sus 
recados. Con frecuencia sostenían su vida 
1 costa de los legados que se les hacían. 
Santa Isabel les dejó 200 libras. Para 
esta clase de monjes se escribió umia “Re- 
gula Solitariorum”. De estos empareda- 
dos se habla en la crónica de D. Juan 1. 
Fernando Lopes nos” habla de Juan de 
Barnecaíno, junto. al convento de San 
Francisco de Lisboa, donde le consultó 
Juan I, prediciéndole la victoria. Murió 
hacia el 1400 y fué terciario franciscano. 
Este caso le da motivo a Fernando Lopes 
para trabar de las revelaciones. No ofrece 
importancia especial su doctrina, que, por 
otra parte, no trata ex profeso. 


P. FORTUNATO DE Jesús ¡SACRAMENTADO, O. C. D. 


“EL ESCAPULARIO DEL CARMEN”, VI[l CENTENARIO, 1251-1951 
REVISTA OFICIAL DE LA JUNTA NACIONAL PRO VIL CENTENARIO DEL ESCAPULARIO 


¡Con el fin de estudiar toldo lo refe- 
rente “al Escapulario, la Junta Nacional 
del VII Centemario del Escapulario, ¡n- 
tegrada por PP. Carmelitas Descalzos y 
Calzados de las provincias de España, 
saca a la luz esta Revista: 

El sumario del primer número es el 
siguiente : 

Homenaje filial (pág. 3). Actualidad 
simbólica del Escapulario. Siele siglos de 
tema, por P. NAZARIO DE SANTA TERE- 
sa, O. C. D. (pág. 5). El Carmelo en 
el siglo XIII, por P. ELISEO DE LA NA- 
TIVIDAD, O. C. D. (pág. 12). Ensayo 
crítico sobre la vida y culto de San Si- 
món Stock, por P. BarToLOMÉ F. M. 
XIBERTA, O. C. (pág. 19). La devoción 
del Santo Escapulario y la mediación 
universal de María en la tradición car- 


melitana, por Fr. ENRIQUE M. ESTEVE, 
O. C. (pág. 37). La fiesta de la Virgen 
dal Carmen, por P. Acustín M. For- 
CADELL, O. C. (pág. 65). La devoción 
a la Santísima Virgen del Carmen por 
la gente de mar española, por P. Icnacio 
DE LA Eucaristía, O. C. D. (pág. 89). 
Origen de la devoción a la Virgen del 
Carmen en América, por Fr. SEVERINO 
DE SANTA TERESA, O. C. D. (pág. 97). 
Archivo del Escapulario. (Una. nueva 
aportación al documental histórico del 
Santo Escapulario. El códice de la Bi- 
blioteca Nacional de París, Ms. Lat. 5, 
615), por P. BarToLOMÉ F. M. XIBER- 
Ta, O. C. (pág. 119). Boletín del VII 
Centenario (pág. 123). Juegos Florales 
Iberoamericanos de la Virgen del Carmen 
(pág. 133). 
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La vida carmelitana, según la doctrina de los Maestros de novicios de la Orden 
Carmelitana reunidos los días 3-8 de octubre de 1932 en el Colegio de San Alber- 
to, de Roma. Combpendiada y publicada por orden del Rvdmo. P. Hilario María 
Doswald, Prior general. Segunda edición española. Tipografía Padres Carmelitas. 
Villarreal (Castellón), 1948. Un vol. 18,5 Xx 14 cms. 232 págs. 


En octubre de 1932 se reunían en Roma los Maestros de novicios carmelitas de 
le Antigua Observancia para tratar de la formación y educación de la juventud 
carmelitana. Un resumen de su doctrina es el libro que hoy presentamos. 

Dividido en dos partes, se estudia en la primera la naturaleza de la vida car- 
melitana, tratando la segunda de los medios para alcanzarla. En esta segunda parte 
se proponen los deberes y obligaciones de los diversos superiores que, de manera 
más o menos directa, han de influír en la formación de las nuevas plantas Car- 
melitanas. 

De un interés más general es la primera, en la que se expone de modo com- 
pendioso lo que constituye la medula de la vida y espíritu carmelitanos. Va conflr- 
mado todo ello con autoridades de las leyes y capítulos, testimonios y doctrina 
de autores carmelitas, y con el ejemplo de los que en su vida fueron dechados 
de vida carmelitana. Entre los autores se alegan preferentemente los de la A. O. 

Para encontrar la verdadera vida carmelitana hay qu buscarla en sus fuentes. 
Estas son la Regla, las Constituciones y la tradición, que a su vez se halla testifica- 
da por el libro De institutione primorum monachorum, los documentos públicos 
(decretos de los Capítulos Generales, etc.) y los escritores de la orden. 

Los elementos de la vida carmelitana son: “La oración y contemplación. El celo 
por las almas. El singula amor a la Virgen María” (pág. 138). En la vida carmeli- 
tana se aunan la vida activa y contemplativa, pero dando preferencia a esta última. 
Es el carácter contemplativo que la distingue y entraña en sí esos dos fines subor- 
dinados de que ya habla el libro Institución de los primeros monjes, a saber: la 
pureza de corazón y la contemplación en el grado de experiencia mística. De ahf 
que lleve como condiciones necesarias la soledad, el retiro y la mortificación. La 
vida activa ha de ser la expansión o floración espontánea del «calor fraguado en 
la contemplación. El amor especial a la Virgen ha de dar colorido, firmeza y vigor 
a la vida del carmelita. 

Libro muy apropiado para conocer la armazón de la vida carmelitana y vislum- 
brar el sublime ideal carmelitano. Es libro orientador, no sólo para los carmelitas 
sino también para todos los que quieran comprender, 0, al menos, tener una idea 
Cel espíritu de la vida carmelitana.—P. ADOLFO DE LA M. DE Dios, O. C. D. 


XK ok o*k 


Trouble et lumiere y Tecnique el contemplation (Cinquieme Congrés International 
de Psicologie Religieuse, 1948). “Etudes Carmelitaines”. Dos vols. 21,5 x 14 cms. 
224 y 148 págs. respectivamente. Desclée de Brouwer, 1949. 


Los problemas religiosos y de vida espiritual están tan relacionados con nues- 
tra vida psíquica que es inútil querer resolverlos con solos principios metafísicos 
o teológicos. Por eso es digna de alabanza, como ya lo indica el P. Gemeli (Trouble 
et lumiere, pág. 13), la iniciativa del P. Bruno de reunir para el estudio de los pro- 
blemas religiosos, no solamente a teólogos, flósofos e historiadores, sino también 
a psicólogos y psiquiatras. 

En estos dos volúmenes se nos ofrecen los trabajos del quinto congreso inter- 
nacional de Psicología religiosa celebrado en Avon durante los días 18-20 de sep- 
tiembre de 1948 y presidido por el M. R. P. María Eugenio, primer definidor ge- 
neral de log Carmelitas Descalzos. Se estudian problemas de práctica religiosa y 
moral, y en lo que tienen de actualidad más palpitante. 

El primer volumen, dividido en dos partes, Trouble et pecche y Equilibre et 
lumiere, trae artículos muy interesantes y de plena actualidad. Aippreciables obser- 


— 


(*) Hacemos recensión de todos aquellos libros que se manden por duplicado y 
que por su elevado coste, y a juicio de la Dirección, merezcan consignarse en esta 
sección. Los demás se anunciarán en la sección Libros recibidos. 
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vaciones acerca del psicoanálisis y el sentimiento de culpabilidad, sobre la san- 
tidad y virtud heroica, sobre la necesidad de distinguir en el orden práctico la 
moralidad objetiva y la subjetiva (ya que pueden mediar entre ambas muchos fac- 
tores de los más diversos órdenes: histórico, geográfico, psicológico y fisiológico, 
y aun psico-patológico que han de tenerse en cuenta). Bellas sugerencias sobre la 
necesidad y utilidad de orientar debidamente al niño en lo tocante a la culpabi- 
lidad moral; apreciaciones acerca de algunos problemas referentes a la psicología 
de la confesión y sobre la diversa situación en que se encuentran el confesor 
frente a su penitente y el psicólogo ante el cliente; acerca de la religiosidad, no 
ilusión, producto de la líbido sexual, sino factor dado al hombre por la natura- 
leza y que constituye una parte integrante de su estructura psíquica, etc., etc. 
Todos temas sugestivos y que interesan. 

En el volumen segundo se analizan algunos puntos de mística comparada, es- 
tudiando la técnica somática y psíquica usada en el oriente en la preparación 
Gel espíritu para las cosas espirituales. Sin embargo, el estudio que quizá llame 
más la atención será el de ROLAND DALBIEZ: La controverse de la Contemplation 
acquise, que ocupa casi la mitad del volumen (págs. 81-145). 

El objeto de este estudio nos lo define el mismo autor en la introducción. Se 
propone examinar la coherencia del pensamiento de José del Espíritu Santo (el 
andaluz) sobre la contemplación adquirida. Elo abarca las dos primeras partes, 
en que, según dice él, estudia la doble forma de contradicción en que incurre 
ei P. José. Eliminada de un plano metafísico la contemplación adquirida, en una 
tercera parte trata de averiguar lo que hay de aprovechable desde un punto de 
vista meramente descriptivo y psicológico. 

Incurre en la ¡primera forma de contradicción José del E. $S., al afirmar que la 
contemplación adquirida es adquirida y no es adquirida. Esto lo afirma implíci- 
tamente. Al definir la contemplación adquirida pone como elemento característico 
de la misma el poder ejercitarla a libre voluntad una vez adquirida, sin embargo 
después Sostiene que no siempre que se quiera se puede ejercitar y que aun los 
más perfectos han de usar de la meditación. Pero si esto es así, entonces ni los 
más perfectos llegan a la contemplación adquirida ni se da tal contemplación, 
pues es característica de toda aptitud adquirida el poder ejercitarla a libre vo- 
luntad, siempre que no haya algún trastorno que lo impida. 

Para salvar su posición, José del E. S. recurre a la distinción entre adquirir- 
la por nuestro esfuerzo y el poder ejercitarla a líbre voluntad. Lo primero se da 
en la contemplación adquirida, lo segundo no. Con esto viene a poner una dis- 
tinción que él mismo había rechazado y a negar que sea contemplación adquirida, 
pues le niega lo que es propio de toda aptitud. adquirida. 

Incurre en una segunda forma de contradicción al sostener implícitamente que 
la contemplación adquirida es y no es contemplación. José del E. S. dice ser ne- 
cesaria la intervención de los denes en dicha contemplación, y que en esa ac- 
tuación se acomodan al modo connatural de obrar del hombre; ahora bien, el 
modo connatural de obrar a la inteligencia humana, añade Dalbiez, es el discurso, 
luego José del E. S. se contradice al afirmar por una parte que se da contempla- 
ción y por lo mismo intuición, y por otra que permanece el discurso, y por lo 
mismo que no hay intuición. 

Convendrá hacer algunas observaciones sobre la opinión de Dalbiez. 

En cuanto a la primera forma de contradicción que quiere ver en José del Es- 
píritu Santo, creemos que es necesario tener en cuenta el sentido en que toma 
las frases el autor. Este es, que el alma no necesita de una moción especial 
del E. S. para ejercitarse en esa contemplación adquirida, sino que puede hacerlo 
por propia iniciativa. Esto no impide que después en la práctica a veces no pueda 
ejercitarse en ella, o que, una vez puesta en ella, necesite volver a la meditación 
y discurso ¡para enfervorizar la voluntad, quizá resfriada, como observa José 
Gel E. S. al hablar de la oración de fe (Cfr. Cursus, disp. VII, nn. 63-67). El fin 
de la contemplación es el amor y cuando esa contemplación no termina, por las 
causas que sean, en amor, no ha de seguirse. 

Ni es esto exclusivo de la contemplación adquirida, ya que esto mismo sucede 
en la meditación. No siempre ge puede meditar o seguir meditando, y por eso 
no vamos a negar que esté, en nuestra mano el ejercitar la meditación y que. po- 
damos decir que su ejercicio está a voluntad nuestra. Se trata simplemente de 
dar un sentido más práctico a esas frases. Pero si queremos después aquilatar en 
un orden abstracto, habrá que decir que no siempre, pues en la realidad viva y 
concreta hay mil circunstancias que pueden impedirlo. 

Si añadimos a esto que José del E. S. requiere para la contemplación adquí- 
rida, al menos para su continuación, la actuación de los dones del E. $S., extra- 
fará todavía mucho menos ese lenguaje. 
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En cuanto a la segunda forma, no aparece el motivo por el cual el señor Dal- 
biez encuentra contradicción en la doctrina del P. José. Antes de interpretar el 
modo connatural de obrar del hombre por el discurso, debería buscarse si eso 
es lo que realmente quería decir José del E. S. Y creemos que esa no es la in- 
terpretación auténtica. El P. José contrapone el actuarse en contemplación propria 
industria, por propia iniciativa, y actuarse por una moción especial del E. S. La 
primera es la adquirida; la segunda es la infusa. Siempre que la actuación de los 
dones respete esa iniciativa del alma, el hombre quedará en su modo connatu- 
Tal de obrar (Cfr. disp. XIM, nn. 52 y 50; disp. VIL, n. 38). Cuando el alma se 
pone por propia iniciativa en esa intuición o mirada de amor, aunque venga el 
concurso de los dones, se dará verdadera contemplación y adquirida. 

Por lo demás ha de tenerse presente que para tachar a un autor de ilógico no 
hasta el que sus afirmaciones sean más o menos exactas, incluso falsas. Si la ila- 
ción lógica no falla no puede hablarse de contradicción e incoherencia. 

Por otra parte, prescindiendo de la doctrina de José del E. S. (que nos parece 
compleja en este caso), tendría que probar el señor Dalbiez que el hombre no 
puede ponerse por propia iniciativa en esa intuición, sino que siempre ha de 
ser movido por moción especial del E. S., ya que si el alma se pone por su pro- 
pio esfuerzo, ayudado de la gracia ordinaria, en esa intuición de amor, nada im- 
pide el que venga después, de cuando. en cuando, el concurso de los dones para 
ayudar la prolongación de la misma, sin que por eso deje de ser activa. Es más, 
en el caso de que concurriesen a la vez los dones y la iniciativa del alma, habría 
que decir que es activa siempre que prevaleciese la deliberación del alma. 

El mismo señor Dalbiez admite que puede darse actuación de los dones y 
seguir el discurso (pág. 102). ¿Por qué no esa intuición puesta por propia ini- 
ciativa y el concurso de los dones? Si habla de meditación sabrosa (1. c.) en la 
que intervienen los dones, ¿por qué no hablar también de contemplación adquirida 
sabrosa en la que intervengan del mismo modo los dones? Si su intervención en 
el primer caso no impide el que sea verdadera meditación, no se ve por qué 
hs de impedir en el segundo que sea verdadera contemplación adquirida. 

Por lo demás, la argumentación que Dalbiez aduce de Reigada flaquea por el 
mismo punto. Supone lo que se trata de probar. El dilema: o hace cesar o no 
hace cesar el discurso la actuación de los dones; si lo primero, es infusa la con- 
templación; si lo segundo, no hay contemplación alguna; admite un tercer miem- 
bro, que es estar el alma por iniciativa propia en esa mirada de amor o intui- 
ción contemplativa a la que se añada la actuación donal. 

Con todo, hay que tener presente que la contemplación adquirida no es una 
riera labor de gimnasia intelectual, es sobre todo labor y ciencia de amor que 
contempla al objeto amado para amarle más; por eso es imprescindible tener en 
Cuenta la parte afectiva y la: obra de desprendimiento realizada por el alma en su 
caminar hacia la perfección. 

Si el alma por experiencia sabe que puede actuarse por propia iniciativa en 
esa mirada contemplativa, no hay por qué negar que sea contemplación adquirida 
c activa. A no ser que vayamos a admitir un determinismo sobrenatural y nos 
veamos forzados a concluír que le parece al alma que obra por iniciativa pro- 
pia, pero que en realidad obra movida por factores sobrenaturales inconscien- 
tes y que esa deliberación o iniciativa es algo ficticio y aparente sin verdadera 
existencia objetiva. 

Juzgamos oportuno insistir en el aspecto psicológico de la cuestión y aun 
tener en cuenta el aspecto experimental, pues se trata de encauzar debidamnte 
realidades vivas y concretas en la práctica de la vida sobrenatural. Insistir de- 
masiado en el aspecto metafísico (contrapuesto a psicológico, no sólo a experi- 
mental) quizá no traiga muchas ventajas, sobre todo cuando se construye sobre 
fundamentos de no gran consistencia teológica.—P. ADOLFO DE LA M. DE Dios, O. C. D. 


k *k ox 


JosÉ MIGUEL DE AZAOLA: La depreciación del hombre. Ediciones Fax. Zurbano, 80. Ma- 
drid. Un vol. 20 Xx 14 cms. 192 págs. Encuadernado: 22 ptas. 


He aquí un libro de plena actualidad. En los dos primeros capítulos se de- 
runcian los males que aquejan a nuestro tiempo. El más grave, en frase de Pío XI, 
es la ausencia de recogimiento a que contribuyen los muchos y variados instru- 
mentos de disipación, entre los que se destacan la prensa diaria, el cinematógrafo 
y la radio. El eficientismo (noción materialista del servicio) ha embargado íntegra- 
mente la existencia humana (en la economía, en la política, en la ética privada, 
en el arte, en las ciencias, en la religión). Fruto de ello ha sido la enajenación 
del hombre, el ponerle fuera de sí, apartando su atención de las cosas del espí- 
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ritu y enderezándola hacia las de la materia. Así el hombre queda vuelío de es- 
paldas a sí mismo. Esta actitud del hombre moderno trae como consecuencia la 
crisis de la persona, de la sociedad y de la civilización. Característica de este tipo 
Pumano €s el hambre de irresponsabilidad. Hombre-masa, hombre irresponsable, 
cuya tragedia consiste precisamente en esa ausencia de base espiritual, que le 
deja sin fundamento sólido en qué apoyar su personalidad. 

El capítulo tercero estudia el camino de la revalorización, los remedios a tantos 
males descritos anteriormente (creemos poder resumir el pensamiento básico del 
señor Azaola en lo siguiente: todo lo que contribuye al enriquecimiento máximo 
de la vida interior, que es el crisol donde se forja la personalidad). La revalori- 
zación humana ha de ser fundamentalmente espiritualista. En el capítulo primero 
dice: “Afirmo que es muy difícil regenerar el mundo por los procedimientos em- 
fleados hasta hoy para degenerarlo” (pág. 29). Esto hay que confesarlo sin miedo 
3 parecer retrógrado. 

El que juzgue demasiado pesimista el libro del señor Azaola tenga en cuenta 
que el A. se coloca en el ángulo de la crítica. Lo bueno no se censura. 

Libro interesante en el que el hombre contemporáneo hallará orientación y en- 
foque de la vida, excitante y materia de reflexión, valoración de sí mismo. 

Plácenos terminar copiando del índice-sumario: “la humanidad de hoy, que 
dispone de más tiempo libre y más comodidades materiales que cualquiera otra 
del pretérito, ha de exigirse a sí misma una vida interior más intensa que nun- 
ca” (pág. 17).—P. ANGELO DE Jesús, O. C. D. 


ES 


F, FRANCISCO DE B. VIZMANOS, S. J.: Las vírgenes cristianas de. la Iglesia primitiva. 
Estudio histórico y antología patrística. Biblioteca de Autores Cristianos. Ma- 
drid, 1949. Un vol. 19 X 12,5 cms. XXIV-1306 págs. Precio: 65 ptas. en tela. 


Cuadro bellísimo y visión encantadora los de la obra del P. Vizmanos. La vir- 
ginidad vivida aparece con sus celestes resplandores y fascinante atractivo. He- 
rencia gloriosa legada por Cristo a este destierro terrenal. 

Al principio se contentarán con vivir y gustar sus encantos las jóvenes ino- 
centes y los ascetas evangelizadores. Más tarde vendrán quienes entonarán him- 
nos y nos transmitirán con su pluma sus excelencias y sus bellezas. Aquellas 
fores selectas irán pasando por la sociedad corrompida, sin tocar casi en la 
tierra, para no ser enlodadas con su fango; no obstante, ellas serán fermento 
de pureza en medio de aquella sociedad pagana y atraerán con su belleza las 
miradas del mundo inflel. Sorteando los múltiples obstáculos y peligros que esa 
angelical virtud hallará en aquel ambiente pagano, va avanzando hacia el claus- 
tro, donde llegará a esconderse para poder mirar con más serenidad al cielo y 
extasiarse en coloquios íntimos con su Esposo Divino. 

En escenaes variadísimas se describe el florecimiento de la virginidad. Aque- 
llas jóvenes enamoradas. del Esposo Celestial, viven totalmente entregadas a El, 
mediante la renuncia de sí mismas en las múltiples circunstancias por que tenía 
que rodar su existencia, y sostenidas por su amor inocente que se expansiona 
en intimidad con aquél que ha cautivado su corazón. 

Jóyenes, siempre vírgenes cristianas en la vida familiar, en la vida social, en 
la vida litúrgica, custodiadas con predilección por la ¡erarquía eclesiástica. 

Siembra, florecimiento, transfiguración de la virginidad: he ahí las tres partes 
del líbro del P. Vizmanos, en que se respiran aromas de otro mundo, altamente 
aleccionadores para la sociedad actual. 

Después de un apéndice sobre las principales vírgenes de los seis primeros 
siglos, cierra con broche de oro la obra una Antología patrística sobre la virgi- 
nidad, que recoge los principales tratados de los SS. Padres sobre esta materia 
en los seis primeros siglos. 

Un libro de gran utilidad en el orden espiritual, en el orden patrístico, en el 
arden apologético y aun en el orden oratorio para los predicadores. 

La B. A. C., con visión certera, ha acogido la publicación de este libro, que 
junto con sus misteriosos ecos lejanos, entraña una profunda y palpitante actua- 
lidad, en que poder enfrentar la ¡sublimidad de la espiritualidad cristiana con la 
bajeza del materialismo contemporáneo.—P. ANGELO DE JesÚs, O. C. D. 


ok 


Pepro PEÑAMIL, Pbro.: Corazón de acero. Ediciones Studium de Cultura. Madrid-Bue- 
nos Aires, 1949. Un vol. 20,5 x 14,5 cms. 160 págs. 


El P. Peñamil, español cien por cien, ha escrito un libro para la juventud, só- 
lido, orientador, formativo. Todo aquel joven que se esfuerce por poner en eje- 
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cución sus consejos, al par que los ejemplos de que está salpicada la obra—mu- 
chísimos sacados de nuestra Historia y Literatura—, será perfecto en todos los ór- 
denes. El autor no se ha forjado para su Corazón de Acero una perfección me- 
diatizada, sino totalitaria. ¡Y qué bien lo logra! Los múltiples problemas de esta 
alocada edad se hallan magníficamente estudiados, dando en cada caso solucio- 
nés oportunísimas. 

Los años de magisterio y contacto con la juventud—diez años lMdeva como Di- 
rector de la juventud de A. C. de los Angeles—lo avaloran y dan autoridad. “En 
el Corazón de Acero, dice el autor, volqué ni más ni menos que mi corazón”; y 
este corazón, decimos nosotros, es español y formado en los Seminarios españoles 
de Astorga y Cuenca. 

“Corazón de Acero es un libro que no tiene desperdicio. Le deseamos mucha 
difusión.—P. JACINTO DE SANTA TERESA, O. C. D. 


Ko x *x 


HANS WIRTZ: El gran escándalo. Cristo y nosotros los cristianos. Traduc. del alemán 
por el M. I. Sr. D. Antonio Sancho, €. M. de Mallorca. Edic. Studium de Cultura 
Madrid-Buenos Aires, 1949. Un vol. 21 X 14,5 cms. 272 págs. 


Hanz wirtz, formado en la Federactón de Juventudes Católicas Alemanas y ada- 
lid en la prensa católica de este mismo país, llama a todos los cristianos a hacer 
un parangón de su vida con el verdadero y único moledo, Cristo, “escándalo 
perenne del mundo”. 

Lo fué en su tiempo y, lo es hoy. Escándalo para los judíos, para los paganos 
y... para los cristianos. Colocando páginas del Evangelio delante de nuestra con- 
ciencia hace surgir de ella una confesión sincera al mismo tiempo que vergonzo- 
sa para la mayoría de los cristianos, al hacer patente la miseria de los corazones 
de hoy día, y lo lejos que nos hallamos del Ideal. 

Su estilo es valiente, enérgico, de batalla. Ojalá el hombre moderno relea estas 
páginas y ienga “el valor necesario para introducir a Cristo en nuestra vida”. 
¡Pero al Cristo total, al Cristo verdadero. ¡¡Diariamente!! 

Tal es el fin del autor. en el presente libro.—P. JACINTO DE SANTA TERESA, O. C. D. 
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JOSÉ CAVAGNA, Pbro.: Hacia Dios y con Dios. Reflexiones para las jóvenes católicas. 
Versión de la séptima y cuarta edición italiana, respectivamente, por el P. Pablo 
M. Casadevall, carmelita. Segunda edición. Luis Gili. Barcelona. 1950. Un vol. 
13,5 X 9,5 Cms. 228 págs. Precio: 9 ptas. 


Con un fin práctico se han unido en un mismo tomo estos dos libros que el 
autor publicó separadamente y en diversos tiempos. 

Hacia Dios. Presenta las grandezas del alma «cristiana con el fin de que se anime 
a €mprender el camino de Dios. Puesta en él le presenta la vida tal como es, con 
sus Sus realidades tristes y sus realidades alentadoras, e indicándole cómo ha de 
portarse. No queda más que comenzar la ducha decidida para ir a Dios. Esto le es 
facilitado al exponerle en una tercera parte los medios con que ha de luchar. 

Con Dios. La primera parte canta la obra de Dios, lo que Dios ha hecho para 
que podamos unirnos con El. Pero es necesario, además, que nosotros obremos 
también nuestra santificación, por'eso la segunda parte trata de la obra de Dios y 
del hombre. 

Estilo sencillo y de intimidad, asequible a todos. 

El libro, dirigido directamente a las jóvenes católicas, es muy útil también para 
todo cristiano que encontrará en él consejos prácticos muy adecuados y una norma 
de vida cristiana expuesta con sencillez.—P. ANGELO DE JESÚS, O. C. D. 


* k xk 


ANGEL DEL HOGAR: Maternidad, Colección Educación y Familia. Bilbao, 1949. Un vol. 
19,5 Xx 12,5 cms. 165 págs. Precio: 16 ptas. 


Los elementos biológicos que han de integrar el nuevo ser humano, y su desa- 
rrollo hasta llegar a ver la luz del cielo, juntamente con los factores que influyen 
en la transmisión de los caracteres biológicos hereditarios y determinación del 
sexo fon presentados al lector de un modo divulgatorio y con el fin de enseñar 
u los cristianos a considerar esas realidades con mayor serenidad y elevación y 
de “en estos tiempos en que la maternidad está difamada, temida, incluso. ridiculi- 
zada por un siglo corrompido [...] presentar al público un verdadero elogio de 
lí maternidad” (Introduc., pág. 10). ; 
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¡Se subraya también el aspecto psicológico, religioso y social de la maternidad, 
que no ha de ser solamente dar a los hijos la vida, sino también velar por su 
alma, encaminándolos debidamente por una educación recta y Cristiana. 

Hay Oportunas y atinadísimas reflexiones acerca de la misión maternal, sus sa- 
tisfacciones íntimas, dulces y delicadas, sin que por esto se olvide la parte de 
sufrimiento. Y muy justamente se pone de relieve la desgracia y aun criminali- 
dad de la mujer que ha perdido el gusto de la maternidad y se atreve a contrariar 
las leyes de la naturaleza. 

A la madre deben gratitud los hijos, la sociedad y aun la misma Iglesia. ¡Oja- 
2á que el libro consiga lo que pretende, infundiendo en la mujer una alta estima de 
su misión y un entusiasmo y voluntad decididos para cumplir su cometido.— 
P. ANGELO DE JEsÚs, O. C. D. 


xk k xh 


TESSON, S. J.; CH. H. NODET, F. PASCHER, BEIRNAERT € 1. CARUSO: Psicoanálisis Y con- 
ciencia moral. Traduc. del francés por A. de Miguel. Ediciones Studium de Cultu- 
ra. Madrid-Buenos Aires. 1949. Un vol. 19,5 X 11 cms. 112 págs. 


“Nuestra Colección PROBLEMAS DE HOy Va a tratar en forma de breves estudios, 
hechos por especialistas católicos, los problemas actuales. El teólogo, el médico, el 
psicólogo, el sociólogo, el jurista... expondrán en lenguaje sencillo, al alcance 
de todos, los temas de interés, enfocándolos con criterio sanamente católico.” 
Así se expresan Ediciones Studium de Cultura al presentar al público de habla es- 
pañola su Colección PROBLEMAS DE HOy. Fin nobilísimo el que se han propuesto al 
intentar poner al alcance de todos la solución sana y recta de los problemas que 
agitan al hombre moderno. Ello contribuirá, sin duda, a su gran difusión. 

Este opúsculo que reseñamos (primero de la Colección), confronta el psicoaná- 
lisis y la moral y trata de dar una solución cristiana a este problema. Los trabajos 
que componen el opúsculo son los siguientes: 

Descripción de la Conciencia Moral e Incidencias Psiquiátricas, del P. TEssoN, que 
exponiendo el concepto católico de conciencia moral y haciendo algunas observa- 
ciones sobre psicoanalistas y sobre el psicoanálisis, saca la conclusión de que 
éste no trastorna nuestras ideas sobre conciencia moral, y aporta nuevos elemen- 
tos que pueden iluminarlas y enriquecerlas. Psicoanálisis y Moral, del Dr. Ch. H. No- 
DET, que insiste en la necesidad de distinguir los tres planos: metafÍsico, psicoló- 
gico y terapéutico, para poder hacer una crítica recta del psicoanálisis freudiano. 
Los descubrimientos psicológicos de Freud son independientes de las perspecti- 
vas flosóficas en que quiso integrar sus especulaciones. Concluye: “Nuestra moral 
cristiana [...] parece que recibe en la actualidad luces insospechadas de ese médico” 
(pág. 64). Psicoanálisis y Conciencia Moral, del Dr. F. PASCHER, según el cual la 
ética nada tiene que temer del psicoanálisis. Este no es más que una premoral. 
Trata de devolver al enfermo la libertad haciendo que él se dé cuenta de sus: con- 
flictos y los resuelva. Psicoanálisis y Simbolismo religioso, del P. BEIRNAERT. Por 
regla general, sólo un psicoanalista cristiano de verdad puede tratar sin peligro 
los casos de creyentes con neurosis de,manifestaciones religiosas. La teología podría 
recibir de la psicología analítica una valiosa contribución, Psicoterapia y valores 
existenciales, del Dr, Icor CAruUso. La psicoterapia debe librar de la neurosis al 
hombre para lograr que encauce su existencia siguiendo Jos valores auténticos. 
Sus fines educativos no pueden alcanzarse integralmente, sino en el plano religioso. 

Temas atrayentes y de interés que avivan la curiosidd del lector. 

La presentación, bonita y elegante.—P. ANGELO DE JEsÚs, O. C. D. 


ES 


JuAN Saiz BARBERÁ, Pbro.: Ortega y Gasset ante la crítico. Madrid, 1950. Un vol. 
23 x 15 cms. XVI-275 págs: 


Por un amigo de Ortega, a quien tratamos, sabemos que éste pedía hace dos 
años un vocabulario de filosofía escolástica para su estudio. Hoy, las circunstan- 
cias políticas e intelectuales de España han puesto fuera del ambiente fllosófico 
al mágico hablista y escritor, si es que alguna vez lo tuvo auténtico. 

Es este equívoco el que se propone diluír Sáiz Barberá con verdadera pacien- 
cia de afición e investigación, en servicio de tantos como, sin advertirlo, van detrás 
de un estilo buscando una filosofía, o los han confundido ya. Tres capítulos de la 
obra, el segundo, quito y sexto, los conocen ya los lectores de ESPIRITUALIDAD 
por haber aparecido en sus páginas (Cfr. IX (1950), 74-87; VII (1948), 440-464 
VIM (1949), 17-42). 


368 BIBLIOGRAFIA 


Con laudabilísima postura empieza el señor Barberá enfrentándose con el pro- 
blema histórico del idealismo, desconfiando, más que con sobrada razón, del em- 
pleo cotidiano de esta palabra. Desemboca después en Husserl y Heidegger para 
encuadrar a Ortega entre la nebulosa del neokantismo y el caos relativista (perspec- 
tivista) y existencial. Muy oportunamente señala a través de sus páginas la de- 
pendencia de la veleta orteguiana de Jos vientos alemanes y, por tanto, su carencia 
de Originalidad; a no ser en la traducción que hace a un español brillante de as 
sombrías vivencias alemanas. Con esto, nuestro autor contribuye grandemente: a) a 
Cesenmascarar al disfrazado Ortega; b) a catequizar, por consiguiente, a los que tie- 
ne desorientados o encandilados; y c) a reafirmar indirectamente el genuino pensa- 
miento nacional, capaz de ser algo solamente si tiene los pies y el cerebro más acá 
del Pirineo. 

Algún defecto notamos en la obra que no quisiéramos ocultar. Además de leves 
descuidos de corrección en texto y notas no incluídos en la fe de erratas, se advier- 
te ausencia de obras capitales en el estudio del idealismo (págs. 16-45), como, ver- 
tigracia, la de Otto Wilmann, que no alega tampoco en la lista bibliográfica que 
ofrece (pág. 263) para su estudio. Esta misma confianza en manuales sea quizá la 
que contribuya a dejar en el asunto la misma confusión que tan laudablemente de- 
seaba disipar, estableciendo una definición más de idealismo (pág. 25), que, como 
tantas otras, nos parece que no se libra del irónico desafío de Rickert: “Quien crea 
que el idealismo duda del mundo exterior que nos rodea, no ha entendido aún nada 
dde esa doctrina” (Der Gegenstand der Erkenntnis, 3.2 (1915), pág. 30). 

Nos parece también que en la bibliografía de ensayos sobre Ortega (pág. 268) po- 
día incluir con utilidad el de su discípulo Marías La filosofía española actual. Una- 
muno, Ortega, Morente, Zubiri (Buenos Aires, 1948). 

Ni se crea de lejos que con estas indicaciones queremos rebajar un grado de va- 
lor a este libro, que agrupa tantos méritos en doscientas páginas. Al contrario, feli- 
citando efusivamente al autor por su trabajo, que esperábamos hace unos meses, le 
deseamos penetración vertical en el ambiente juvenil universitario, a quien lo de- 
dica.—P. NAZARIO DE SANTA TERESA, O. C. D. 


RR k * 


GEORGES DUHAMEL, JACQUES MARITAIN y JOSEPH OKINCZYC: La defensa de la persona 
humana. Traduc. del francés por el M. I. Sr. D. Antonio Sancho, C. M. de Mallorca. 
Ediciones Etudium de Cultura. Madrid-Buenos Aires, 1949. Un vol. 19,5 x 11 cms. 
94 págs. 


Es el segundo opúsculo de la interesante Colección Problemas de Hoy. Se trata 
de defender algunos derechos de la persona privada frente a los excesos de un es- 
tatismo exagerado. Está integrado el opúsculo por tres artículos firmados por los 
autores que lo encabezan. 

Los excesos del estatismo y las responsabilidades de la Medicina, por G. DUHAMEL 
Presenta los peligros a que se ve expuesta la Medicina ante los excesos del estatis- 
mo, insistiendo en la necesidad de que aquélla se conserve independiente. Lo exigen 
la conciencia moral, el secreto profesional y la libertad de elección que han de me- 
diar entre el médico y el paciente. Las relaciones entre el médico y el enfermo han 
de ser de carácter personal. 

Reflexiones sobre la persona humana y la filosofía de la cultura, por JACQUES 
MARITAIN.—Analizados los conceptos de personalidad e individualidad, estudia la cues- 
tión de la persona humana y de la sociedad, presentando las soluciones falsas y 
abogando por un personalismo comunitario, que ha de aplicarse también a la Medí- 
cina. Ni individualismo ni colectivismo. 

La defensa de la persona humana por el derecho al trabajo y a la contemplación, 
por JosEPH OkINczYC.—Reivindica para el hombre el derecho al trabajo y el derecho 
a la contemplación de la obra realizada, lo que supone la posibilidad de una visión 
de conjunto, de la contemplación de la obra en su terminación. Así el trabajo es real 
y profundamente moralizador. Nada de hombre máquina. 

La presentación, como en el primer opúsculo, sencilla, bonita y elegante.—P. AN- 
GELO DE JESÚS, O. C. D. 


R Ko * 


JOAQUÍN IRIARTE, S. J.: La ruta mental de Ortega. Crítica de su filosofía. Razón y 
Fe, S. A. Madrid, 1949. Un vol. 20 X 14 cms. 180 págs. Precio: 24 ptas. 


Libro interesante en nuestro tiempo. La filosofía del asendereado Ortega es quí 


estudiada y crificada con serenidad y dominio. Ni falta en él cierto gracejo de fino 
humorismo. 
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El pensador español, a pesar de su fe en Europa, tantas veces afirmada, y a pe- 
sar de habernos hablado del primitivismo de América, hoy parece que va girando 
un poco su mirada hacia el Atlántico. 

No vamos a dar aquí un resumen del libro; tan sólo queremos hacer constar el 
ledo ametafísico y anticristiano de la filosofía orteguiana. La religión tendría que 
dejar paso y ser reemplazada por Ja filosofía. Por eso juzgamos al libro del P. Iriar- 
te como obra de alio apostolado. Es necesario descubrir a las inteligencias incautas 
el veneno oculto bajo esa literatura fascinante del ensayista matritense. Tras de las 
rosas se oculta la víbora que, picando, hiere y mata. - 

Recomendamos: vivamente este libro benemérito a todos los intelectuales o que 
sc precien de tales. 

La portada es gráfica y expresiva.—P. ANGELO DE JESÚS, 0. C. D. 


AO 


Actas (Congreso Internacional de Filosofía. Barcelona, 4-10 octubre 1948. Con motivo 
del centenario de los filósofos Francisco Suárez y Jaime Balmes). Instituto Luis 
Vives de Filosofía. Madrid, 1949. Tres vols. 24 X 17 cms.; 568, 964 y 638 pági- 
has respectivamente. 


Estos tres volúmenes de las Actas recogen la labor científica realizada por el 
Congreso en las cinco secciones: El problema del conocimiento, Ciencia y filosofía, 
Metafísica, Filosofía social y jurídica y, finalmente, Historia de la filosofía. En 1t0- 
tal, trece ponencias y ciento cinco comunicaciones. Además, el discurso del excelen- 
tísimo señor Ministro de Educación Nacional, don José Ibáñez Martín; el discurso 
inaugural del señor: Carreras Artáu, las conferencias de Marcel de Corte y de Yela 
Utrilla, la crónica de R. Paniker, el discurso de clausura de Zaragieta y la alocución 
final del excelentísimo señor Presidente de las Cortes Españolas, don Esteban de Bil- 
bao y Eguía. 

Abundantes índices facilitan la búsqueda de cualquier dato, discurso o autor. En 
el tercer tomo, además del índice propio, repite los de los tomos primero y segun- 
do; siguen: índice por secciones, índice de los países participantes, índice de auto- 
res y personalidades participantes, para terminar con el índice general. 

La densa labor filosófica aparece aquí con toda su magnitud. Ello será un mo- 
numento perenne a los dos insignes filósofos. 

Los sabios podrán percibir los frutos de la magna asamblea gracias a la genero- 
sidad del Instituto Luis Vives de Filosofía, del Consejo Superior de Investigaciones 
Científicas.—P. ANGELO DE JESÚS, O. €. D. 


KK A A 


F. SABINO DE JESÚS, O. C. D.: Santa Teresa de Avila a través de la crítica literaria. 

Bilbao, 1949. Un vol. 20,5 X 14 Cms,; 414 págs. 

Los magnificos relieves de la magna figura de Santa Teresa de Jesús, en su parte 
literaria y su personalidad estética, se precisan con relevantes claridades y con aco- 
pio de erudición en las páginas del libro del P. Sabino. Se propone el autor, ante 
ciertos juicios adversos, desvelarnos la visión y la admiración del panorama de la 
crítica literaria, atisbado desde todas las almenas teresianas. Enfoca su estudio, en 
la primera: parte de la obra, sobre el ingenio, la idea, el calor vital, el estilo y el 
lenguaje de la Santa, completándolo, en su segunda parte, con una selecta antología 
de las más altas bellezas de la obra literaria teresiana. 

Desarrollado el trabajo con claro método y acopio de conocimientos, nos da el au- 
tor en cada capítulo un armonioso tejido de textos de amplísima lectura, curioso 
arsenal y espléndido tesoro de citas, antiguas y modernas, donde especialmente €es- 
triba el valor de la obra. 

Un mayor y más profundo conocimiento y aprecio de Teresa de Jesús y sus ca- 
Ydades estéticoliterarias es el fruto que recoge el lector de estas páginas, exquisita- 
m.ente presentadas, de Santa Teresa de Avila, haciéndose dueño, además, de una am- 
plia antología de textos críticos, Ordenados en el plan de la obra, de las más com- 
petentes autoridades en la materia, tanto en España como en el extranjero.—P. JUAN 
ALBERTO DEL CARMEN, O. C. D. 


kk 


ALFREDO MARÍA CAVAGNA: Mensajes de alegrío. Consideraciones sobre el Evangelio 
versión de la cuarta edición italiana por el P. Pablo María Casadevall, Carmelita. 
Luis Gili, editor. Córcega, 415. Barcelona, 1950. Un vol. 12 X 17 cms. 368 págs. 
En rústica: 18 ptas. 

Gran acierío ha tenido Mons. Cavagna al escribir este libro. Su enfoque, muy ori- 
ginal; para el tiempo en que vivimos, provechosísimo. 
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El hombre moderno busca el placer, el goce, la alegría, mas ¿dónde? “En re- 
sistir a las pasiones se halla la verdadera paz del corazón, y no en seguirlas.” “Es- 
tar sin Jesús es grave inflerno; estar con Jesús, dulce paraíso.” Verdaderísimas son 
estas sentencias de la Imitación de Cristo, a las que Mons. Cavagna ha tomado como 
pensamiento central de su obra, confirmándolas y poniéndoles como base el Santo 
Evangelio. 

La vida Oculta de Jesús, su vida pública, su vida paciente y su vida de resu- 
rrección señalan al cristiano el camino a seguir para que de todo y en todo sepa 

«sacar la alegría sana y fuerte que Jesús vino a traer al mundo y consiguió con su 
muerte de cruz. 

Obra de meditación, dedicada preferentemente a la Juventud Femenina de Acción 
Católica, pero que recomendamos a todos, por responder, así lo creemos, a las ne- 
cesidades de hoy.—P. JACINTO DE SANTA TERESA, O. €. D. 


E 


MIGUEL RIQUET, S. J.: El cristiano ante el poder. Ediciones Desclée de Brouwer. Bil- 
bao, 1949. Un vol. 19 x 13 cms. 141 págs. 


A. de Miguel nos ha traducido las conferencias del P. Riquet de 1949, como ha 
hecho con las anteriores. Las conocen ya nuestros lectores (cfr. REvIsTA ESPIRITUA- 
L'DAD, VIII (1949), 208; IX (1950), 112). 

Las presentes, tan oportunas como las otras, las desentraña el ilustre predicador 
del torbellino actual de sistemas políticos que abusan de la fuerza y de la peren- 
nidad gubernativa de la Iglesia, fundada en Dios y César, anteponiendo Aquél a éste. 

Con estilo original, que no es el de Lacordaire o el de Laboullaye, sus precece- 
sores, pero que es estilo, el P. Riquet nos convence una vez más desde el micró- 
fcno de Nuestra Señora de París de que “la Iglesia no tiene otros enemigos que los 
enemigos del hombre”.—P. NAZARIO DE SANTA TERESA, O. C. D. 


e pe 


RAQUEL MARÍA; Divino asedio. Del abismo de la incredulidad a los esplendores de la 
fe (Colección Unum Ovile). Un vol. 20 Xx 14 ems. 114 págs. Ediciones Studium de 
Cultura. Madrid-Buenos Aires, 1949. 


Con este precioso libro se inicia la Colección Unum Ovile, en la que figurarán 
autobiografías, memorias de los mismos convertidos y también biografías y estudios 
de conversiones interesantes escritas por otros autores. Se pretende con ella hacer 
“apologética viva en nuestros tiempos azarosos”. 

Y, a la verdad, este su primer volumen llena ese cometido a perfección. Es la 
autobiografía de una mujer ruso-judía en la que la gracia de Dios alcanzó su 
triunfo después de una extraña peregrinación intelectual que duró treinta años. En 
este lapso de tiempo sus aberraciones fueron múltiples: el “divorcio libre”, la “re- 
l'gión libre”, las “fantasmagorías populares hindúes de un Bo Yin Ra”, etc. 

La Santa de Lisieux, que juega un papel muy importante en casi todas las gran- 
des conversiones modernas, no podía faltar en ésta. La Santita será “añadida a la 
lista de los nuevos y apreciados amigos” de la autobiograflada, que la lMamará su 
“amiga del cielo”. 

Escrito el libro con el corazón en la mano, se siente calor divino al percibir el 
choque de la llama de amor celestial conquistadora y el pobre corazón humano con- 
quistado., 

Anhelamos que Ediciones Studium de Cultura, prosiguiendo su tarea comenzada 
en esta Colección, nos siga pronto regalando con libros como éste, tan interesantes 
e instructivos.—P. JACINTO DE SANTA TERESA, O. €. D. 


E PES 


ALFREDO SÁNCHEZ GAMARRA, C. SS. R.: Vida del P. Grote. Redentorista. Apóstol social 
cristiano en Hispanoamérica. Ediciones Studium de Cultura. Madrid-Buenos Al- 
res, 1949. Un vol, 20,5 Xx 14,5 cms. 312 págs. 


Creemos justificada la publicación de esta vida y el sobrenombre que el autor da 
a su biograflado. La labor realizada por este hijo de San Alfonso, alemán de nación, 
es inmensa, El Ecuador, Perú, Chile y la Argentina fueron el campo extenso de su 
infatigable apostolado social. No le faltarán luchas y sinsabores en su larga exls- 
tencia; pero él sabrá soportarlo con entereza de ánimo. 

El autor pone en labios del mismo P. Grote la narración de la mayor parte de su 
vida, sacada de su diario íntimo, que abarca dieciséis de los años más fecundos de 
eu existencia. La figura venerable del P. Grote aparece perfectamente enmarcada en 
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los escenarios en que se desenvolvió la acción de que fuera protagonista. Hay en 
ella descripciones de paisajes admirablemente hechas y narraciones costumbristas 
muy pintorescas. Una vida que por su volumen (309 págs.) podría hacer pesada gu 
lectura, resulta ligera y se lee con agrado. 

La presentación, esmerada y sobria.—P. JACINTO DE SANTA TERESA, O. €. D. 


AR 


Vesperal Romóno Festivo. En latín y castellano. Versión y ordenación por el Padre 
Juan José Gómez, O. F, M. Prólogo del P. Miguel Altisent, Seh. P. Luis Gili, edi- 
tor. Córcega, 415. Barcelona, 1950. Un vol. 10,5 X 14,5 ems. XXXII-286 págs. en 
papel biblia. Precio: en rústica, 23 ptas. 


Para colaborar activamente a que se hagan realidad Jos deseos de Su Santidad 
Fio XII de que el pueblo cristiano vuelva a participar en los actos del culto los días 
festivos, la casa Editorial Luis Gili, de Barcelona, ha publicado este Vesperal Romano 
Festivo. 

El P. Juan José Gómez, O. F. M., nos da en una introducción unas breves noticias 
sobre el origen, antigúedad y división del Oficio divino; origen, desenvolvimiento y 
estructura de las vísperas y su relación íntima con la Eucaristía. Algo, en fin, sobre 
las Completas. De este modo se hace más fácil e inteligible el rezo. Con el mismo 
fin se ha incluído en el ordinario el texto propio de las Vísperas de domingo. Siguen 
los Salmos del domingo y flestas, a cuyo final se insertan los tonos de los Salmos. 
A continuación vienen Propio del tiempo, Propio de los Santos, Completas de do- 
mingo y flestas, Exposición del Santísimo Sacramento y Salmos y cánticos según la 
rueva versión latina, y, finalmente, tres índices: alfabético de los Salmos, Cánticos 
e Himnos; alfabético de las flestas e índice general. 

El Ordinario, Completas y la Exposición tienen, además, notación musical grego- 
tana. No podemos menos de recomendar este Vesperal Romano Festivo, que tanto 
bien ha de hacer a los fleles mediante su participación activa en las funciones litúr- 
eicas.—P. ANGELO DE JESÚS, O. C. D. 


Misal Romano y Vesperal para uso de los fieles. Dispuesto por Cultura Religiosa. 
Editorial Balmes. Durán y Blas, 11. Barcelona, 1950. Un vol. 17 X 11 cms. 
1.768 págs. Encuadernaciones varias. En tela negra, 60 ptas. Bolsa con fuelle. de 
tela negra, 4 ptas. 

Contiene el Propio de tiempo, el Ordinario del Misal y el Propio de Santos. Se *e 
ha añadido, además, un Vesperal popular para facilitar la intervención de los fleles 
en el canto de las Vísperas los domingos y fiestas de gurdar del año litúrgico. Por 
vía de apéndice se incluyen Tercia y Completas de Domínica. 

El texto litúrgico, en latín y castellano, se halla combinado en dos columnas. 
Antes de los índices alfabético y general se insertan: Exposición y Reserva al San- 
tísimo y un Devocionario breve (Ejercicio del Cristiano, Confesión, Comunión, Visita 
al Santísimo,, Vía Crucis, Santo Rosario, Jaculatorias). 

A cada tiempo preceden explicaciones aclaratorias e ilustrativas. Las rúbricas son 
indicadas oportuna y sucintamente. 

Nadie pondrá en duda la gran utilidad práctica del presente Misal en la vida de 
los fieles cristianos. En él encontrarán las prácticas religiosas más vitales. 

Con él, la Editorial Balmes contribuye eficazmente al movimiento litúrgico ac- 
tual.—P. ANGELO DE JrEsÚs, O. C. D. 


CR.ONi GA 


Un ConcREso DE PsIcOLOGÍA RELIGIOSA 
DEDICADO A LA DIRECCIÓN ESPIRITUAL. 


Tal fué el celebrado en Avón-Fontai- 
nebleau los días 11 al 16 de abril pró- 
ximo pasado, organizado por la grande 
revisa de psicología “Etudes Carmeli- 
taines”. La representación de siete na- 
ciones distintas le dió un carácter mar- 
cadamenie internacional, y la colabora- 
ción de sacerdotes y de ilustres profeso- 
res seglares, que en sus respectivas espe- 
cralidades trataron los más diferentes as- 
pecios del tema sostuvieron en grande 
tensión de interés y de provechosas dis- 
cusiones la atención de todos los Con- 
gresisbas. 

La reputación de los Congresos orga- 
mizados por los “Etudes Carmelitaines” 
es sobradamente conocida en el ambiente 
cultural internacional por venirse cele- 
brando desde el año 1938, y por haber 
salido de ellos esa serie de estudios de 
colaboración sobre muchos temas de psi- 
cología religiosa que hacen de la colec- 
ción de la mencionada revista un ins:ru- 
mento inprescindible de estudio y de con- 
sulta. El alma de dichos congresos es el 
padre Bruno de Jesús María, del que 
todo lo que se diga es poco plaria enco- 
miar sus dotes de organizador, de ani- 
mador, del Congreso y de la más exqui- 
sita coriesía francesa. 

Los congresistas eran esla vez prepon- 
derantemente perienecientes a la Orden 
Carmelitama, y entre ellos honraron con 
su presencia y con su señalada colabora- 
ción el M. R. padre Vicario General, 
fray María Eugenio del Niño Jesús; el 
ex Alto Comisario General en Indochina, 
M. R. P. Luis de la SS. Trinidad; los 
padres provinciales de Andalucía, Na- 
varra, Aviñón, París, Flandes y Génova, 
y el Vicerrector del Colegio Intermacio- 
nal de Roma. Todos los restantes reli- 
giosos desempeñaban, quien más quien 
menos, importantes cargos de responsabi- 
lidad, bien como profesores, directores de 


Revisias, escritores y superiores, en sus 
respectivas provincias. De los seglares, 
personas todas señaladísimas, nos ocupa- 
remos “al ofrecer a nuestros lectores el 
siguiente reportaje de las conferencias 
pronunciadas. 

El día 12 tuvo lugar la apertura del 
Congreso, anunciada en el programa para 
el día anterior. En primer lugar, pronun- 
ció una prolusión el M. R. padre Vi- 
cario General, que fué de saludo pater- 
nal “a todos los religiosos y de calurosa 
felicitación a los organizadores del Con- 
greso. Hizo una presentación general del 
tema y recalcó la grande imporiancia 
que tiene el estudio de los problemas que 
modernamente plantea la Psicología de 
“lo profundo” (como denominó la escuela 
de Zurich al psicoanálisis). La interfe- 
rencia de temas y de asuntos entre esta 
especialidad de la psicología modema y 
de la dirección espirituwal—dijo—, recla- 
ma la «atención del sacerdote para que, 
sin tanto recelo como se viene observan- 
do, travemos de buscar un cambio de im- 
presiones que limite más los campos las 
precauciones y las ventajas que del campo 
de la experiencia clínica podamos dedu- 
cir para aplicarlas a la dirección. 

Esto mismo estudió con más deteni- 
mien:o y con un aparato de conferencia 
razonada el R. P. BRUNO, director de 
los “Etudes”, que habló a continuación 
sobre el tema Les problemes en ¡%u. Des- 
pués de su saludo a los congresistas y de 
exponer sus intenciones en este Congreso, 
organizado especialmente por él, se en- 
tretuvo en desarrollar ampliamente estos 
tres pensamientos: es necesario unir la 
ciencia psicológica a la confesión com- 
plementada por la dirección espiritual; 
la misión del Carmelo profética (¡más 
que eremítical) tiene su función especí- 
fica y delicada en el trato espiritual de 
las almas, encaminándolas a la perfección ; 
hay que distinguir para apreciar en su 
justo valor los respectivos elementos del 
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psicoanálisis, tanto en su forma primitiva 
expuesta por Freud, cuanto en las co- 
rreccionles y aportaciones posteriores que 
a este sistema se han hecho para utilizar 
los datos que sirven e interesan en la 
dirección espiritual. Hay formas de pseu- 
dodirección muy explotadas por el psico- 
análisis y por algunas formas religiosas, 
que ejercen grande influencia y sugestión. 
El conferenciante hizo uma descripción 
interesante de las ¡prácticas del “gurú” 
hindú, de grande influencia e importan- 
cia en esta religión en uma misión equi- 
valemie a nuestra dirección espiritual, 
pero que sirvió elocuentemente a las im- 
tenciones del ¡lustre ponente para marcar 
las fundamentales diferencias que dis:in- 
guen ambos métodos de dirección: el 
cristiano eminentemente trascendente; el 
hindú completamene intrascendente y cen- 
trado en la desaparición de la persoma- 
lidad del dirigido hasta fundirse en el 
“gurú” totalmemie. Terminó abogando por 
la necesidad de contraponer con verda- 
deros fundamentos científicos un bloque 
de docirima católica sobre la dirección a 
estas mixtificaciones modernas. 

La segunda conferencia de la mañana 
de este mismo día 12, pronunciada por 
el M. R. padre Provincial de Navarra, 
versó sobre el tema ¿La direction spiri- 
tuelle est-elle liée a la confessión? El 
P. HiPóLITO, con toda su grande auto- 
ridad de camonista (antiguo profesor de 
la Faculiad Teológica de la Orden en 
Roma y miembro de la Comisión para 
la elaboración del Código Oriental), tra- 
zó uma magistral lección sobre la historia 
ascético-canónica de esia práctica, tanto 
en la antigua Iglesia de Oriente como en 
en la de Occidente. Tanto en la una 
como en la osa Iglesia, la dirección es- 
piritual está ampliamente documentada en 
las relaciones que se marcan entre supe- 
riores y súbdivos. En Occidente pasó a 
ser legislación de los institutos religiosos 
la costumbre de dar cuenta espirizual al 
propio Superior, aun en casos de religio- 
nes femeninas y laicales. En 1890 abrogó 
la Congregación esta costumbre-ley y la 
sometió a moderaciones, que más tarde 


habían de culminar en la jamplitud de 
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criterio que prescribe el canon 530 en 
sus dos párrafos. Al comentario de este 
canon y a resolver dificuliades que, so- 
bre el mismo podían ocurrirse, así como 
sobre el canon 518, dedicó la última 
parte de su discurso. 

Por la tarde se leyeron otras dos lar- 
gas conferencias. La primera estuvo a 
cargo del R. padre ENRIQUE DE SANTA 
TERESA (ialiano), profesor de la Facul. 
tad Teológica Carmelitana en Roma y 
teólogo de la Dataria Apostólica. Su 
tema era ¿Qu'apport (a la direction) la 
grace d'etat? El interés principal del di- 
sertanie se concentró en la explicación 
de cómo la necesidad de una gracia de 
estado está fundada en la natunaleza de 
la dirección que, al suponer y perseguir 
la perfección —imitación de Dios—, obra 
que supera la capacidad humana, obliga 
a Dios a que venga en ayuda de quien: 
le representa como instrumento. La gra- 
cia de estado no es ona cosa que la 
misma gracia santificante sacramental co- 
mo punio de partida y de coordinación 
de gracias actuales. Su misión no es la 
de sustituir la acción del hombre, sino 
la de, suponiendo su capacidad y su 
contribución, tasisiir, fortificar y hacer 
dicha acción más eficaz. El sacerdote, en 
gracia santificante, ejercerá, por consi- 
guien'e, mejor su misión directora. Sin 
embargo, la gracia en sí no dice relación 
necesaria a una mejor dirección. En rea- 
lidad no siempre los mejores santos fule- 
ron necesariamente ni directores de almas 
ni los mejores directores. La gracia san- 
tificante es subjetiva en provecho del mis- 
mo sujeto que la posee, mientras que la 
gracia de estado se da para los demás y 
supone sobre la primera otra serie de 
hábitos infusos especiales (gracias gratis 
diatas, carismas) que ejercen su influen- 
cia en la inteligencia y en la efectividad 
del director. Esta gracia de estado será 
tanto más eficaz cuanto que el sujeto que 
la posee, por su gracia sacramenial o por 
la ayuda especial de Dios, está más enri- 
quecido de conocimientos naturales de psi- 
cología natural y sobrenatural, con los que 
conozca mejor ¡al sujeto de dirección. Las 
discusiones que se siguieron, contribuyeron 
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a aclarar más el verdadero concepto de 
la dirección propiamente dicha, sacramen- 
tal y sacerdotal. 

La segunda conferencia de esta tarde, 
cuyo tema era L'Inde et la direction, es- 
tuvo a cargo del Dr. OLivieR LAcoMBE, 
ilustre profesor de Filosofía em la Uni- 
versidad de Lille y en la Sorbona de 
París. Su especialidad es la his:oria de 
la Filosofía, y en ella ha estudiado me- 
jor 'a la filosofía hindúista. Con una 
erudición deslumbrante trazó las líneas 
caracierísticas de la espiritualidad india, 
tanto en su aspecto literario-his:órico como 
actual, y se deiuvo en el objeto central 
de su conferencia, que era el análisis 
psicológico del método de dirección es- 
piritual que con tanta eficacia ejerce el 
“gurú” (consúltese en Espasa la noción 
de este jefe religioso indio). Puso en evi- 
dencia la sucesiva transformación violen- 
ta y psicológica a que viene sometido el 
dirigido hasta plerder toda la iniciativa y 
los. caracteres propios de su personalidad, 
El “gurú” obtiene éxitos maravillosos con 
esa anulación y fanatizando ¡totalmente al 
sujeto. Una comparación con la direc- 
ción espiritual católica puso más en evi- 
dencia la enorme diferencia entre ambos 
métodos. El doctor Lacombe ofreció in- 
directamente, en “su conferencia, una 
muestra de lo que puede ser una direc- 
ción totalmente deslituida de idea tras- 
cendente, teológica y reducida al plano 
mieramente psicológico humano con: todas 
sus fatales consecuencias, 

El día 13 comenzó la serie de conr 
ferencias con la que promunció el Vice- 
rrector de la Facultad Carmelitana de 
Roma, cuyo título era Qué dit N. M. 
Ste. Thérese de la directiom? En dos 
partes distribuyó el R. padre. PIERLUIGI 
DI SANTA CRISTINA su discurso. En la pri- 
mera, que fué la más larga, analizó lo 
que podría llamarse ma'eria de la direc- 
ción, recalcando el poderoso valor psi- 
cológico de la doctrima teresiana sobre 
puntos tan fundamentales como la edu- 
cación de la sensibilidad, el buen control 
de sus manifes'jaciones externas, sobre la 
humildad, sobre los deseos ardientes, sobre 


la mortificación, sobre las verdaderas vir- 
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tudes, distintas de la ilusión; sobre la 
melancolía (debilidad de la imaginación), 
eicétera. En la segunda parte, el ilustre 
disertante estudió a la luz de los princi- 
pios teresianos la necesidad de la direc- 
ción espiritual, la conduc:a, disposiciones 
y sinceridad en el dirigido; las cualida- 
des requeridas en el director espiritual 
(buen juicio, experiencia y santidad), la 
vigilancia que debe ejercer el director so- 
bre el dirigido, especialmente en casos 
psicopatológicos. Con particular insisten- 
cia recalcó los grandes principios de in- 
tuición psicológca en la doctrina de Santa 
Teresa sobre la influencia y valor tera- 
péutico de la voluntad del sujeto enfer- 
mo para curar sus propias anomalías. 

La segunda conferencia, pronunciada 
por el doctor FREY, director de un Íns- 
titulo de Reeducación y de Observacio- 
nes Psicopatológicas, desarrolló el tema 
La doctrine thomiste et la Psychopato- 
logie actuelle, Em uma primera parte pasó 
revista al conjunto de teorías que nacen 
del atomismo mecanicisba (cuerpos sin al- 
ma) y la doctrina psicogemética. A la 
luz de esta segunda, reducida a los prin- 
cipios auténiticamente tomistas, analizó las 
leyes de la: integración (jerarquía de fun- 
ciones) y las leyes de disolución: (manías) . 
Santo “Tomás soluciona ya todos los pro- 
blemas que plantea la psicología experi- 
mental moderna sobre la psicogénesis de 
todas eshas leyes, analizadas por el Santo 
Doctor en la teoría clásica de las tres 
vidas del hombre, y que no están, según 
el tomismo, ni desencarnadas ni desespi- 
ritualizadas, sino centralizadas por el 
alma en cuanto que ésta es el principio 
radical y perfectivo de todas. Según es- 
os principios generales, puso en eviden- 
cia el doctor Frey las divergencias que 
existen entre una psicogénesis freudiama 
y la psicogénesis tomista; entre una: psi- 
coterapia tomista y una psicoterapia ana- 
lítica. A base de una gran abundancia 
de ejemplos de neurosis, escllareció la au- 
tenticidad de su doctrina tomista. 

La primera conferencia de la tarde es- 
tuvo a cargo del R. padre Lucien-Ma- 
RIE DE S, JosEPH, último editor de San 
Juan de la Cruz en Francia. Su tema 
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era Saint Jean de la Croix et la direction. 
San Juan de la Cruz habla de la di- 
rección con ocasión ide tener que denun- 
ciar las deformaciones que en ella pueda 
haber. Pero un aspecto positivo de la 
dirección, según su docirina, ofrece mu- 
cho mayor interés. Dos puntos, docta- 
mente expuestos por el disertante, con- 
vencieron a los congresistas sobre la ver- 
dad de sus afirmaciones. En el primero 
analizó lo que denominó aspecto esen- 
cialmente teológico sobre la dirección 
espiritual en el Santo. El director es ins- 
trumento dispositivo, en funciones de la 
fe en el dirigido, para realizar la obra 
santificadora de Dios. Las relaciones del 
dirigido hacia el director se regulan antes 
que nada por la fe en la misión santi- 
ficadora de la Iglesia, ejercida por el 
director. El contenido esencial de las 
consignas de un buen director, según esos 
principios, será la educación del alma en 
las virtudes teologales. Un aspecto subje- 
tivo de la dirección, como causa maíe- 
rial, ofrece en la doctrina de San Juan 
de la Cruz mucho interés para determi- 
nar el sens de Pindividu, dada la gran 
variedad de almas en el mismo grado de 
perfección y los diferentes tipos psicoló- 
gicos de las mismas. Lya síntesis de am- 
bos aspectos, el teologal y el subjetivo, 
caracterizan y enriquecen la doctrina de 
San Juan: de la Cruz sobre dirección: es- 
piritual. Diada esta versión original de 
la «doctrina sanjuanista, expuesta con 
elocuencia y erudición por el padre Lu- 
cién, entra de lleno esta cuestión en su 
gran síntesis doctrinal. Así, piasó revista 
a los oficios del buen director en la 
aplicación de los principios morales, de 
los psicológicos, en la vida ascética y en 
la vida mística. Por la originalidad de 
exposición, por la claridad y por la eru- 
dición de que hizo gala el disertante, 
fué ésta una de las más brillantes po- 
nencias del Congreso. 

A continuación, después de uma ani- 
mada discusión que siguió a la diserta- 
ción del doctor Frey, la novelista fran- 
cesa JAQUELINE VINCENT mos dió una 
versión muy competente y sugestivia del te- 
ma Quelques aspects de la Psychologie 
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feminine. Aunque toda su conferencia, 
concebida en un sentido del todo católi- 
co, resultó llema de sugerencias y de ob- 
servaciones oportunas, el análisis de la 
joven en su paso crítico a la adolescen- 
cia, frente a: su propia familia y frente a 
los grandes problemas de la vida, de ¡a 
religión y de la sociedad, con las fuer- 
tes emociones, de las que está ávida 
constantemente, fué particularmente inte- 
resante. Los problemas del matrimonio, 
del celibato en el mundo y el religioso 
en la mujer joven, se animaron bajo la 
palabra de la disertante, y cobraron todo 
el interés de estampas vividas en diferen- 
tes actividades y situaciones sociales de 
la mujer. 

Terminó la sesión de esta tarde el di- 
rector de La Vigne du Carmel, padre 
FRANCOIS DE SAINTE=-MARIE, respondien- 
do a esta pregunta: “¿Que souhaitent 
les Carmelites 2” Dicho padre repartió una 
serie de preguntas sobre la dirección en- 
tre varios conventos de Carmelitas en 
Francia. Las respuestas muy diferentes y 
contradictorias de las Religiosas sirvieron 
de ocasión al disertante para hacer mu- 
chas observaciones escuchadas com viva 
curiosidad e interés por los congresistas. 
Las principales preguntas eran: “¿Es ne- 
cesaria la dirección para la vida con- 
templativa? ¿Qué piensa de la dirección 
ejercida por la Priora? ¿Siente la nece- 
sidad de un director? Cuando hay posi- 
bilidad de escoger, ¿tiene la priora algo 
que hacer en las preferencias por tal o 
cual director? ¿Qué cualidades ha de te- 
ner un buen director?” Excepto en las 
respuestas a la última pregunta, se vió 
gran variedad y contradicción en las 
respuestas a las demás, que no podemos 
reseñar por su número y poco interés. 

El doctor NoDET, director del Instituto 
Psiquiátrico de Bourg (Ain), tuvo la pri- 
mera conferencia del día 14. Ferviente 
psicoanalista en sentido católico, expuso 
a la comprensión de los Asambleístas en 
una disertación de hora y media la doc- 
trina por él profesado y practicada. Datos 
interesantes de su conferencia fueron los 
relativos a la evolución del psicoanálisis 


desde Freud hasta nuestros días y el plan- 
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teamiento experimental de los tres gran- 
des problemas de la infancia: el libidi- 
rial, el intelectual y el afectivo. Libertado 
el psicoanálisis del primitivo estigma pan- 
sexualista, apareció en la conferencia del 
Dr. Nodet como algo sumamente in:ere- 
sante y sugestivo, si bien (las discusiones 
le pusieron mejor en evidencia) no pue- 
da respaldarse filosóficamente ni pueda 
salirse de un ¡cuadro de experiencias más 
o menos comprobadas. La parte principal 
de la conferencia del Dr. Nodet se refi- 
rió ía señalar los fallos principales que 
en esos tres planos de la vida humana 
(sexual, intelectual y afectivo) son más 
corrientes. Fué uma visión muy luminosa 
de muchos cuadros clínicos, que, en rea- 
lidad, mos sorprenden a cada paso. ¿La 
terapéutica analítica puede ser aplicada 
con garantía científica? Sí; contestó el 
profesor Nodet. El está firmamente con- 
vencido. ¿Es aplicable en la dirección es- 
piritual?2 En otra conferencia nos darán 
mejor la contestación. 

La doctora-señorita SUZY ROUSSET 
desarrolló a continuación el tema De- 
pistage du Normal et du Pathologique. 
La ilustre directora de un Centro Psi- 
quiátrico en Rennes afrontó con gran va- 
leniía y una riqueza muy apreciable de 
historias clínicas los grandes trastornos 
nerviosos y psíquicos que se derivan de 
las relaciones mutuas entre director y di- 
rigidas. Fué esta la primera parie de su 
conferencia y sirvió para concretar la 
enorme trascendencia que tiene la direc- 
ción en todos los sentidos: ventajosos y 
desventajosos, en determinadas personas 
ejercida con acierto o con desacierto. Lia 
segunda parte descendió la más detalles 
al estudiar la intervención del director 
en casos de dirigidas neuró.icas, tanto en 
el caso de un director sano y sensato 
como en el de un director también él 
anormal, Resultó una comprobación em- 
pírica desde el punto de vista médico, de 
bantas anomalías como se pueden entre- 
mezclar em la dirección espiritual, y que 
hicieron de esta conferencia un punto muy 
importante del Congreso. 

El primer tema ameno y curioso del 
Congreso fué expuesto a la expectante 
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curiosidad de los oyentes por un enamo- 
rado de la Astronomía el doctor L. Gas- 
Tín, astrólogo de profesión, antiguo vice- 
presidente de la Sociedad Astronómica 
Francesa. Su tema era ¿La direction 
spirituelle pourrait-elle se beneficier d'un 
astropsychodiagnostique? Católico como 
es el ponen:e, excluyó de su intento la 
influencia infalible y determinista de los 
astros en hechos que dependen de la li- 
bertad, así como una concepción supers- 
ticiosa de la astrología. Hay que admi- 
tir una influencia disposiiiva, que ya re- 
conociera Santo "Tomás, aunque no la 
podamos explicar aún. Salvando los con- 
ceptos católicos de destino, Providencia 
y libertad, la astrología tiene aún su au- 
toridad para predeterminar el futuro. E” 
oróscopo es un instrumento maravilloso 
para descubrir secretos íntimos de una 
personalidad. Según el ponente, es un 
documento precioso para educadores, mé- 
dicos y padres. Una serie de anécdotas 
y de comprobaciones persomales termi- 
naron por dar la los congresistas una idea 
de la importancia que tiene en Francia 
el oróscopo y del convencimien:o con que 
se delibera sobre acontecimientos futuros 
a base del mismo. Como buen católico, 
concluyó insistiendo en la hipotética cer- 
tidumbre que este puede dar siempre bajo 
el dominio de las leyes desconocidas de 
la Providencia y de la libertad soberana 


del hombre. 


El padre Bruno leyó ¡a continuación 
una ponencia del doctor JEaN LHERMI- 
TTE, ilustre profesor de la Facultad de 
Medicina en la Soborna, con el tema 
Direction spirituelle et Psychopathologie. 
La ausencia del autor restó interés a 
esta conferencia, que estaba llamada a 
abrir grandes perspectivas e interesantes 
discusiones en el Congreso. El desarrollo 
del tema fué magistral y ofreció un cua- 
dro abreviado de los principales. tipos 
psiquiátricos con una «clínica accesible y 
bien caracterizada, para que un lego en 
la maieria pudiera por sí mismo aplicar 
tales datos y llegar a orientar su posición 
y su juicio sobre la persona anormal que 
se le someta. El doctor Nodet y la se- 
ñorita Rousset se ocuparon de completar 
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con sus observaciones conferencia tan in- 
teresante. 

Al redactor de la presente crónica le 
fué encomendado el último tema de este 
día: La direction spirituelle dans Ecole 
Carmelitaíne. La sencilla presentación de 
unos 45 libros pertenecientes a 30 au'ores 
Carmelitas de los siglos xv11 y xvI bas- 
tó para llevar a los congresistas hasta el 
convencimiento de que la Escuela Car- 
melitania es verdadera Escuela en materia 
de dirección, y que la riqueza y variedad 
de contenido doctrinal de la misma llenan 
todas las exigencias teológicas y msicoló- 
gicas que hoy podamos pedir a la misión 
de un buen director. 

El día 15 también estuvo bien saturado 
de trabajo y de interés. La primera con- 
ferencia de la mañana estaba encomenda- 


da al R. padre Provincial de Flandes, 


padre CELESTINO DE San JosÉ, y lleva- 


ba por tema Du vodeu d'obeissance au 
Directeur. En su ausencia, hizo la expo- 
sición del tema completamente personal 
(aunque sirviéndose de los apuntes del 
autor), el ilustre profesor de Teología 
espiritual y reputado escritor de fama 
mundial padre GABRIEL DE SANTA Ma- 
RÍA MAcDALENA. Ofreció su nota de cu- 
riosidad esta ponencia por el hecho de 
reflejar también los resultados de una 
encuesta entre más de 200 personas reli- 
giosas que dieron su parecer y algunas 
seglares. Aunque se manifestaron parece- 
res muy dispares, tanto en lo que se re- 
fería a la oportunidad del voto cuanto 
a los motivos que lo sugerían, el resultado 
no es tam negativo como para impedir el 
que se reconozca su relativa frecuencia 
entre las exigencias de ciertas almias. Su 
motivación ha de ser del todo sobrenatu- 
ral y ha de tenerse bien en cuen'a el 
fondo psicológico y espiritual de la per- 
sona que se quiere obligar con este voto, 
así como la materia del mismo. Antes de 
imponer una obligación para toda la vi- 
da, importa que se renueve periódicamen- 
te durante algún tiempo. 

El jesuíta: padre BEINAERT, ex director 
de la revista “Etudes”, actual redactor 
de la misma y especialista en temas ana- 
líticos, disertó a “continuación “con gran 
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deleite del Congreso sobre el tema ¿Quel 
profit le Directeur spirituel peut-il tirer 
des données psychanalystiques? Asentó 
bien las diferencias entre um director y 
un analista, entre lo aceptable y lo re- 
chazable en el sistema de Freud y de 
sus continuadores, el peligro que hay de 
que el analista (especialmente si mo es 
moral) universalice la neurosis como mo- 
tivación universal de toda la actividad del 
paciente, el no menor peligro que hay en 
que el director se meta a analista o que, 
por el con'rario, se desentienda totalmente 
del paciente. La parte principal de la 
conferencia, expuesta con suma precisión 
y claridad, fué la que se refirió a las 
velaciones psicológicas y a sus respectivas 
reacciones, tanto en el director como en 
el dirigido neuró'ico. En el orden afec- 
tivo existe el peligro enorme de una trans- 
ferencia en el dirigido y de una contra- 
transferencia en el director, debiendo, en 
cambio, cercenar bien el mínimo de efec- 
tividad que se requiere para sostener la 
dirección en sw plano sobrenatural. Este 
punto, junto con la digresión al ambien:e 
terapéutico de Seminarios y Colegios, fué 
particularmente revelador. Una compara- 
ción más detallada entre el análisis y la 
dirección puso de manifiesto que la di- 
rección con conocimientos analistas tiene 
enormes ventajas sobre la primera. Si el 
director espiritual usa prudente y sabia- 
mente del análisis, sin intentar hacer pre- 
cisamente esto, a mo ser como trabiajo 
commlementario, tiene en este instrumento 
científico un medio poderoso para dar 
más eficacia a su misión. La conferencia 
del padre Beinaert fué, sin duda, a nues- 
tro humilde juicio, la más importante del 
Congreso desde todos los puntos de vista. 

Por la tarde de ente día 15 se leyeron 
otras dos conferencias y se (discutieron 
hasta muy avanzada la noche las con- 
clusiones generales del Congreso. La pri- 
mera de las ponencias la leyó el M. re- 
verendo padre Provincial de Aviñón, 
Luis DE SANTA TERESITA, y que osten- 
taba el tema Sainte Thérese de Y Enfant 
Jesús et la direction. El subtítulo: Una 
Santa que no necesitó director, era muy 
elocuente, y' en su comprobación sé. s0s- 
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tuvo: casi exclusivamente el conferencian- 
te con gran riqueza de referencias y 'de 
citas, Tam importante fué esta parte de 
su discurso que, cuando. quiso darnos un 
aspecto positivo de la dirección en Santa 
Teresita, tanto experimental como doctri- 
nal, sé vió muy floja la prueba, tanto 
que al iaprobar las conclusiones se pusie- 
ron muy razonables reparos en colocar a 
Santa Teresita junto a Santa Teresa y 
a San Juan de la Cruz en el mismo 
rango: de magisterio en tema de dirección 
espiritual. 

La última disertación «del Congreso 
(sin. tener en cuenta los discursos proto- 
colarios de clausura mi los brindis en el 
comedor) estuvo a cargo: de una eminen- 
te psiguia'ra, especialista en Grafología 
y en Orientación Educativa. La señora 
SUZANNE BRESARD nos: habló de la Re- 
cherche des poins d'efficience de la Per- 
sonalité. A pesar del enfoque filosófico 
de la cuestión desde un punto de vista 
no católico (pero espiritualista), la diser- 
tante estableció los caracteres diferencia- 
les: en los: dos grandes grupos de tipos ho- 
mogéneos y de tipos complejos. En, estos 
últimos se entretuvo la mayor parte de su 
conferencia y, quedándose en un campo 
totalmente psicotécnico, hizo el recuen- 
to y la crítica a los principales métodos 
psicoanalíticos, con ligeras alusiones a su 
efivacia y oportunidad al servicio de una 
dirección educativa y espiritwal. Mención 
especial merece su relación sobre las di- 
ferentes teorías de los Test, sobre la Mor- 
fopsicología, la Grafología, la Astrolo- 
gía y la Quiromancia. En la discusión 
que se imició a continuación, se llegó a 
un mayor convencimiento entre muchos 
congresistas que la teoría psicoamalística 
de Jung es la más constructiva de todas 
y la que merece consideración especial 
en la actualidad. Esto mismo se había 
indicado ya alguna que otra vez duran- 
'e el Congreso. 

Las CONCLUSIONES generales del Con- 
srreso, ampliamente discutidas y aprobadas 
defmitivamente, fueron las siguientes: 

D La dirección espiritual es la ciencia 
y el arte de conducir las almas a su 
propia perfección según su vocación par- 
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ticular. Uma buena dirección no puede 
perder de vista esas perspectivas que le 
asigna dichia finalidad sobrenatural, y así 
no ha de degenerar en una solución re- 
misa de problemas temporales que no son 
de su competencia. Es por esto por lo 
que el dirigido no puede refugiarse en 
una falsa seguridad, gracias a esta solu- 
ción eventual de sus problemas humanos. 
Náda de humano ha de escapar en la 
vida del espíritu que no: deba caer bajo 
la influencia del Espíritw Santo. Por muy 
delicada que sea en la práctica, hay que 
salvoguardar cuidadosamente la: distinción 
entre las ¡diversas competencias, de orden 
natural o sobrenatural, a las que haya 
que recurrir lícitamente. 

ID) En un sentido estricto, la direc- 
ción espiritual pertenece a la misión pro- 
piamente sacerdotal, que como tal puede 
solamente ejercerse de la manera la más 
íntima que pueda darse. El ministerio sa- 
cramental de la penitencia la dispone y 
la ayuda eficacísimamente. Desde el pun- 
to de vista experimental, está de sobra 
comprobado que expresar la palabra a 
obra persona un conflicto interior es un. 
acto de grande valor psicológico; de 
aquí que la confesión entrañe grandes 
fuerzas psicológicas. El confesor debe es- 
claracer la: inteligencia del penitente sobre 
los legítimos fundamentos de su culpabi- 
dad y saber (discernir bien las falsas 
culpabilidades con origen en el incons- 
ciente. Su misión respecto a esto último 
exige un máximo de tacto y de prudencia 
para ejercer su verdadera función de pa- 
cificador de los espíritus, Este supuesto, 
la absolución sacramental elimma del su- 
jeto la causa del sentimiento de culpabi- 
lidad que se funda en la conciencia de 
una falta real; pero con todo eso no hay 
que perder de vista: 

a) Que para el sacerdote no está ne- 
cesartamente ligada la dirección espiritual 
a la administración de la penitencia y al 
inyerso, 

b) Que fuera del sacerdocio, aunque 
sea de una' fonma participada, puede ser 
ejercida también uma dirección espiritual 
auténtica y fructuosa, 

El director no es otra cosa que un ins- 
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trumento de Dios en la misión de guiar 
al alma en la perfección cristiana, por lo 
que ha de conducirse de una manera 
completamente desinteresada, sin ejercer 
presión alguna sobre su dirigido (al estilo 
como la ejerce, por ejemplo, el “gurú” 
indio en fuerza de su metafísica). Nor- 
malmente, el voto de obediencia al con- 
fesor es desaconsejable del todo. 

ID La dirección espiritual implica 
una ciencia teológica, de la que Nuestro 
Santo padre San Juan de la Cruz, Doc- 
tor de la Iglesia, Nuestra Santa Madre 
Teresa y Santa Teresa del Niño Jesús, 
son la de mayor ¡autoridad. Nosotros sa- 
camos el agua de estas fuentes. La di- 
rección espirtual no se fundamenta en un 
plan de prudencia humana, sino en el 
plano de la fé teológica. Es en este plan 
esencialmente sobrenatural y trascendente 
en el que hay que situarse para no des- 
valorizarla. A pesar de sus grandes ven- 
tajas, la dirección espiritual no se impo- 
ne de una manera universal. La libre 
elección del director obliga parcialmente 
la responsabilidad del dirigido, permi:ién- 
dole en todo caso el cambio eventual del 
mismo. 

IV) El acto de la dirección espiri- 
tual tiene en cuenta la situación concreta 
de un sujeto existente en condiciones bien 
precisadas. Este aspecto del ejercicio de 
la dirección es esencialmente prudencial 
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en un plano humano; de una parte, para 
conocer lo mejor posible los elementos 
integrantes del temperamento y del ca- 
ráciér en vistas a hacer el diagnóstico 
más exacto; de otra parte, para elimi- 
nar, cuando el caso lo requiera, los ele- 
mentos mórbidos que tienden a degenerar 
en meurosis o psicosis, por lo que ningu- 
na de las ciencias que se ocupan del 
hombre ha de ser olvidada en la forma- 
ción del buen director, bien sea que trate 
de la estructura humana física, fisioló- 
gica o psicológica (consciente o incons- 
ciente, individual o colectiva). De todas 
formas, una cultura general, por muy es- 
timable que sea y aunque llegue a ser 
profunda en algunos casos, no dispensa 
de recurrir para el examen de ciertos 
casos complejos a los especialistas prácti- 
cos y de garantía. Así, por ejemplo, los 
resultados de un psicoanálisis esclarecen 
ciertamente el valor psicoterapéutico de 
la dirección espiriual, pero jamás la di- 
rección podrá transformarse en psicoaná- 
lisis, so pena de confundir una curación 
psíquica y progreso bajo una dirección 
espiritual, un técnico de un representan- 
te del Señor, confianza humana y fe teo- 
lógica. No se debe caer ni en la confu- 
sión ni en el separatismo. Una visión 
exacta de sí mismo ha de estar acompa- 
ñada de una esperanza teologal muy 
fuerte. 


Fr. Lucinio DEL S.S. SACRAMENTO, O. C. D. 


OTRO CONGRESO SOBRE LA DIRECCIÓN. 

Del 17 al 22 de abril se celebró en 
la Universidad Gregoriana de Roma un 
Congreso nacional para el clero sobre la 
dirección espiritual. Su programa fué el 
siguiente: 

1.* Parte especial: Dirección espiri- 
tual del clero (D. Juan Colombo); Di- 
rección espiritual de los jóvenes (P. Mar- 
cozzi); La dirección espiritual de los 
adultos (D. Ettore Cunial); Dirección 
espiritual de las religiosas (P. Gabriel, 


O. €. D.); Dirección espiritual de los 
institutos seculares (P. Agatángelo de 
Langasco, O. F. M. C. En su ausencia, 
fué leída por el franciscano P. Anto- 


nelli). 


2." Parte general: La dirección espi- 
ritual y las aspiraciones del hombre mo- 
derno (D. Juan Colombo); La dirección 
espiritual y el conocimiento del individuo 
(P. Marcozzi); La dirección espiritual y 
las anomalías psíquicas (P. Gemelli); La 
dirección espiritual y las gracias místicas 
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(P. Gabriel); La ayuda de la gracia en 
el director (P. Garrigou Lagrange) ; For- 
mación del director espiritual (Carlos 
Landucci). 

La parte general fué objeto de las se- 
siones de la tarde; la especial, de las de 
la mañana. Fué precedido de un breve 
discurso de apertura por el P. Dezza, 
Rector magnífico de la Universidad, y se 
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clausuró con «umas sencillas y paternales 
palabras del Cardenal Pizzardo. Merecen 
también mención las comunicaciones del 
padre Venturini sobre la unión apos:óli- 
ca del clero, y V. Balciunas, Pbro., so- 
bre la necesidad de fundar un instituto 
de espiritualidad. 

Un libro ofrecerá a los estudiosos las 
conferencias. 


